فقه و انسان کامل أَ ت و 
گفتگو دربارة الموسوعة الفقيهة الميسرة 1 ار ۱20 
ملاقات آب قلیل با متنجس خالی از عین نجاست ك 2 1 ۱ 
یه کفین [ وم 
بررسی وجوب پوشش وجه و کفین ]7 
حفظ میراث حدیثی شیعه به وسیلة ائمه 22 1 


من از بودن این دو سه نا مدرسة فق‌ی در قم. خیلی خوشحالم و خیلی هم برای این منارس 
مخصوصاً مدرسة آقای شبیری دعا کردم دیگر تلاش و کوشش وظيفة شماست. حداقل ۱۰ 
ال ۱4 ساعت. راجع به فقه و اصول و آنچه فقه و اصول وابسته به آن است. به صورت عال 
کار کنبد. اين در وضع فعلی لازم است. آگر نگوبیم واجب عبتی. می‌توانیم بگوبیم لزومش 


باید در عمق جان شما تقوا و روح خدا ترمی حکم فرما باشد: اخللاق عملی. 
باید دست شمارا بگیرند تا بئوانید جلو بروید. بئوانید درخت رذالت را از دل بکنید. در خت 
فضیلت را به جای آن بکارید و بارور کنید. هم خودتان از میوه آن استفاده کنبد. هم دیگران, 
شاخه‌ای از شجرة طیية قرآن بشوید. 
باید دست لطف امام زمان 3 روی مدرس شما باشد و آگر بخواهید دست لطف امام زمان 
روی مدرسذ شما باشد. باید در این مدرسه نماز شب خوانده شود. آن هم به طور عالی, باید 
با قرآن و باتوسل به ائمه 3 انس داشته باشید. 
باید این سیاست بازی‌ها: غیبت و تهست و شایعه. آن هم به نام دین در مدرسذ شما نباشد. 


شماباید در فقه و امول کتاب داشته باشید. تفر بر اتتان را بنونسید. 
ما طلبه‌ها فکر می‌کنیم واجب یعفی نماز. مستحبش هم بعق نماز شب. اینها باید باشد. شک 
نیست؛ آما این نوشتن‌ها شم لازم است, واجب است. 


نعی‌دانم و تی‌توانم و نی‌شود و اینها نیاید در قاموس ما راه داشته باشد. اگر بخواهیم 
می‌شود. می‌توانیم. هم می‌توانیم و هم می‌شود و هم جامة عمل م‌پوشد. 


بانات حضرت لب له العظی مظاهری در دیدار با لاب مدرسة فقیی امام محمد ماقرا 


ثس 


هد اهاز و ایو و۳ 


1 
1 
اف 


٩ ۱ ۹ #‏ 9 1 ۹ 
اک تیاهن سین ین 


5 ۳ 
ود 7 2 


رد ای یر ی ۳ 
1 ۷ ره 1 7 
از دسج راو 
و یک ات گنر 
3 7 رت 
/ رم ۳ 
۳ , 
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7 تن اقا نترت! ققیی ام بحسبارا ۳۹ پل شارا چهارم پایز ۱۰۰۰۰۱۳۷۱ 


اشتراک الاحکام بین العالم و الجاهل 
استاد گنجی 
لزوم روّبة الهلال بالعین المجردة 


استاد شهیدی پور 


دود مس نی زنب 


فقه و انسان کامل (بخش سوم) 
استاد علی فاضلی هیدجی 


الموسوعة الفقيهة الميسرة 


گفتگو با استاد محمد علی انصاری 


اطلاق مقامی مجموع ادله 
علیرضا اعلایی 


ملاقاة القلیل للمتنجس الخالی من عین النجاسة 


سید عبدالحسین آل یاسین 


ی[ 


بررسی وجوب پوشش وجه و کفین 


محمد طاهرزاده 


حفظ میراث حدیثی شیعه به وسيلة امه 
مصطفی منتظری شاهرودی 


پیش شماره چهارم پانیر ۱۳۹۱ 


این محبت را از قلبت خارج کن 


کر 


صاحب امتیاز: معاونت پژوهشی مدرسة فقهی امام محمد باقر 7 


مدیر مسئول: حمیدرضا و کیلی.<0» لوصو هنآن721 ۲ 5 
ویژگی های پژوهش مطلوب 
سردبیر: سید حسن موسوی. 1185001162)6073100.00۳7 ی 


همکاران این شماره: داوود عابدی اردکانی علیمراد مهاجری. سید محمدحسین 


رکنی. مهدی روشنایی. محمّد عبداللهی ابوالقاسم عسکری. محمّد شریفیان. گزارش اردوی علمی اصفهان 
آدرس: قم. خیابان شهدا کوچة ۱٩‏ بن بست ناصر, پلاک۲۲ مدرسة فقهی ‌ اس ار اش ید 

5 ۳ ۰ بیانات حضرت ایة ال العظمی مظاهری در دیدار با طلاب مدرسة فقهی 
امام محمّد باقر ‏ 7 امام محمد باقر 7 


نا گزارش بازدید از موْسسة دايرُ المعارف فقه 


اسلامی بر طبق مذهب اهل بیت 


ف 


90090900-9 


پیام کوتاه: ۳۰۰۰۷۲۲۷۰۰۰۱۱۶ 


پست الکترونیک: تذ طاعگص4۵عطع)[مه] 8 7 
۱ ۳ ی آشنایی با پایگاه مجلات تخصصی نور 
مسئولیت مقالات برعهده نویسندگان می‌باشد. 4 
نشوه در ویرایش مطالب آزلا اس 
نقل مطالب نتشریه بادکرماخذ مجازاست. راهنمای تدوین و ارسال مقالات 


ایا 


_ 


۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱ 
7 
7 


‌ 
ی 


استاد سطح و مدیر مقطع خارج مدرسذ فقهی امام محمد باقر ‏ 7 ح 
۱ الا 


۲ ااااااااااا 


ماه و ره 


دا جففربن مد نن سور 2قال خلت سین بي مدب عامر عن عله عب اون عامرعن مدب آبی متیر عن |نزاهیم 

تکرح عنآی باه 7 ََل ریت گذریه نف ویب تزوبهولایکون الیل منک باعل یبرتعاریض 
کلاماوانکلم تیه کلامناتنصرت عل شمیت وجهنای نیمه لسوخ! 

یکی از ارکان و بلکه ستون فقرات اجتهاد فهم صحیح روایات ائمه معصومین 

باید برای فهم مراد جدی از احادیث واصله تلاش شود. همانگونه که بسیاری از علمای گذشته چنین کرده‌ند. بسیاری از 

تلاش‌های آنها جهت معنا کردن صحیح روایات جمع بین روایات و... بوده است. درس‌های خارج فقه برخی از گذشتگان 


بر اساس متون حدیثی بوده است . 

صرف ابداع احتمال‌های گوناگون در احادیث ممکن است نشان‌دهندهة حدّت ذهن باشد. ولی نشانهة تامّی برای فقامت 
افراد نیست. فقیه باید تمام سعی خود را به کار گیرد تا در بین احتمالات گوناگون مراد امام 7را بیابد و تا جایی که 
صناعت فن اجازه می‌دهد روایات را از اجمال خارج سازد. و این خواسته‌ای است که ائمه معصومین :بر اساس روایتی 
که در صدر آورده شده است و دیگر روایات. از فقهاء انتظار دارند و بلکه اصل فقاهت را به آن وابسته کرده‌اند (البته 
احتصاص مقصود این روایت به احادیث تقیه‌ای از غیر آن, کم‌لطفی نسبت به این روایت شریف است.) 

راویان این حدیث شریف همه توثیق خاص دارند به غیر از ابراهیم کرخی که او مروی عنه صفوان بن یحیی و ابن 
ابی‌عمیر است. علاوه بر این شخص بزرگواری همچون حسن بن محبوب از وی اکثار روایت دارد. نیز هیچ قدحی در 
کتب رجالی نسبت به او وارد نشده است. علاوه بر اثبات صحت سند. این روایت شریف موّیدات مضمونی زیادی نیز 
دارد که در این مختصر نمی گنجد. 

شرط لازم برای شناخحت «معاریض کلام) ائمه : احاطه بر مجموع فرمایش‌های آن بزرگواران انیت امزی که معاسفانه 
در نظام آموزشی کنونی حوزه‌های علمیه به آن توجه کافی نشده است. سال‌ها طلاب در درس خارج فقه شرکت می‌کنند. 
ولی مطالعات حدیثی آنها تنها همان روایاتی است که استادان در درس مطرح می‌کنند. 

مهم به صورت دستوری ممکن نیست. باید جّ عمومی حوزه به گونه‌ای باشد که حدیث‌خوانی و فعالیت‌های حدیثی به 
عنوان یک فعالیت بسیار مهم برای طلاب به شمار آید؛ همان‌گونه که ختم قرآن یک ارزش است و بسیاری از مومنین به 
آن پایبند می‌باشند. دوره کردن جوامع حدیثی برای طلاب باید چنین مکانتی پیدا کند. 

مدرسه فقهی امام محمد باقر 7 به نوبه خود برای جبران این ضعف با استفاده از تجربیّات متخضّصان, طرح جامع 
علم حدیث جهت دانش پژوهشان فقهی را تدوین و طلاب خود را ملزم به اجرای آن کرده است. ولی همانطور که گفته 
شد. چارهٌ اساسی ایجاد فضای حدیثی در حوزه‌های علمیه است. به نظر می‌رسد که توصيه بزرگان و اساتید به طلاب و 
تشویق و ترغیب آنها به حدیث‌خوانی و فعالیت‌های حدیثی و مهم‌تر از همه ترویج عملی اساتید به وسیل سبک تدریس 
خود می‌تواند در ایجاد چنین فضایی موثر باشد. 

«تا اجتهاد» نیز یکی از اولویت‌های مهم خود را در این راستا تعریف کرده است و امیدواریم که بتوانیم از عهده این مهم 
برآییم و در این راه با استمداد از همه صاحب نظران. طلاب و اساتید. از مقالات طرح‌ها و نوشته‌هایی که در رسیدن به 
هدف مزبور کمک می‌کند استقبال می‌کنیم. 


۱. معانی الاخبان ص ۲. 


۱۳ 
۷ 
> 


7 


7 7 


حِ 


- پزوهشی اصولی 
استاد کنجی 


استاد درس خارج فقه و اصول حوز و 


علميةً 
استاد را هنمای درس خارج مدرسذ فقهی امام محمد باقر 7 
را ااااااااااااااااااا 


ح 


۷۷ اد 


المدخل 

ان مسألة بطلان التصویب و اشتراک الاحکام بین العالم و الجاهل من مسائل المذکورة فی الکتب الكلامية وکذلک الکتب 
الاصولية من زمن الشیخ الطوسی الی الاآن وادعی الاجماع بل الضرورة علیه؛ بل عد من مختصات المذهب واقیم البرهان 
ی ار اهب لصا عفن واه سر کم ون 

ولکن المتخرین من الاصولیین شککوا فی هذا الامر وناقشوا فی الادلة التی اقیمت علیه ومال بعضهم الی التصویب. 
وفی هذا المختصر بنی سید الاستاذ دام ظله علی بیان الادلة سغیر الدور الذی هو واضح البطلان - بنحو الاجمال یعنی 
الاجماع والضرورة الاخبار المتواترةء اخبار الاحتیاط, اخبار وجوب التعلم و حدیث الرفع. ثم ناقش فی هذه الادلة غیر 


الاخیز متها وزمال ال الاشتراک لک الاشتراکعنده لسن من السسلمات کماهو عذهب مشهور الاضولیین: 
والیک نص عبارة الاستاذ: 


( اشتراک الاحکام بین العالم والجاهل 


4 


۱۱ ااااااا الا 


تا 


سال اول-پیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 


- 


۳ 
۱۱/۸/۳ 


از 


انه قد اشتهر د 


قال السید البروجردی 1 فی بحث الاجزاء: 

انه قد اشتهر بین الفقهاء و الاصولیین ان بطلان 
التصویب اجماعی و لکن لایغرنک هذه الشهرة 
بل علیک بمراجعة تاریخ مسألة الخطنة و لتصویب 
حتی یتبین لک انها مسثلة عقلية لا شرعية تعبدية 
پستند فیها الی الاجماع وان الاجماع المدعی فیها 
هو الاجماع المتکلمین من الامامية بما هم متکلمون؛ 
لا اجماع الفقهاء و المحدئین... 


الی ما نقله عن الشیخ الطوسی [ فی کتاب العدة و 
حاصله: ان المتکلمین من الفرقة المحقة من المتقدمین و 
المتأخرین کلهم اجمعوا علی ان اصحاب الصواب فرقة 
واحدة و الباقون مخطئون انتهی. 

و قال: 

و هذا الکلام شاهد علی ما قلناه من کون الاجماع, 
اجماع المتکلمین لا المحدئین و الفقهاء . 

و لقد اجاد فیما افاد. و لعل المتکلمین کانوا بصدد رد بناء 

ای بدمود ام کل و ی 6 للواقع؛ 
فهم انکروا علیهم و قالوا: ان الحق واحد و المصیب الیه 
کذلک, فلا مجال لدعوی کون کل صحابی مصیباً حتی 

ی 7 فا 

نم ان الشیخ الانصاری 1 ادّعی تواتر الاخبار علی 

۳۷ اک بینما ائه لیس فی الاخبار خبر مفاده الاشتراک 
فضلاعن الاخبار المتواترة قال المحقق النائینی 1: 

و نحن و ان لم نعثر علی تلک الادلة سوی بعض 
اخبار الاحاد التی ذکرها صاحب الحدائتق 1 فی 
مقدمات کتابه الا ان الظاهر قیام الاجماع بل الضرورة 
علی ذلک. 

و نحن لم نعثر من الاخبار الدالة علی الاشتراک الا اخبار 
الاحتیاط التی جعلها السید الخویی 1 قرينة حارجية علی 
تعیین مدلول حدیث الرفع. قال 


۱. نهاية لأصول. ج ۱ ص 1۵۱. 
۲. فوائد الاصول» ج۳. ص ۱۲. 


قال السید البروجردی 1 فی بحث الاجزاء: 
بین الفقهاء و الاصولیین آن بطلان التصویب اجماعی و 
لک لا نی مدوالشی بل علیک تساه رس ان 
التصویب حتی یتبین لک انها مسئلة عقلية لا شرعية تعبدية بستند 
فیها الی الاجماع. و آن الاجماع المدعی فیها هو الاجماع المتکلمین من 
الامامية بما هم متکلمون. لااجماع الفقهاء و المحدئین... 


۱۳ ۱ و ۱۱۱۱ ۱ آااااااا( 
۱۲۱۱۲۱۱۱۱۲۱۱۱۱۱۱۱۱۱۲۲۱۲۱۱۱۱۱۱۱۲۱۲۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۲۱۱۱۱۲۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۲۱۱۱۱۱۱۱۲۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱11 


و لقد اجاد فیما افاد. و لعل المتکلمین کانوا بصدد رد بناء العامة 
حبت بذعون اصابة کل اصحاب ات 6 للواقع. فة 
علبهم. 9 قالوا: آن الحق واحد ۴ المصیب البه کذلک 


ای ار ان اااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااگ 


۴ از ااااااااااااااااااالظ عصااااااااااااااااااااااا 


فهم انکروا 


ان الرفع فی حدیث الرفع بالنسبة الی ما لایعلمون 


ام الداخلية التی قد یعبر عنها بمناسبة الحکم و الموضوع 
فهی ان نفس التعیر بمالایعلم یدل علی ان فی الواقع شین 
لانعلمه. اذ الشک کالعلم بالشیی متفرع علی وجوده و لو 
کان المرفوع وجوده الواقعی بمجرد الجهل به لکان الجهل 
به مساوقا للعلم بعدمه کما هو ظاهر الی ان قال فی ضمن 
بیان القرينة الخارجية: 

و ایضا لا اشکال فی حسن الاحتیاط و لو کان المراد 
من الرفع هو الرفع الواقعی لم یبق مورد للاحتیاط 
کما هو ظاهر . 

و لکن لایتم الاستدلال لا بحدیث الرفع و لا بما ورد 
فی وجوب التعلم و لا بالاخبار الدالة علی حسن الاحتیاط: 
اما الاول فلان دعوائنا هو اطلاق الجعل الاولی کما 
پالنسبة الی سائر الفقرات. فاذا طراً الجهل اعتبر الشارع 
عدم ذلک الحکم انیا و لایلزم من ذلک مساوقة الجهل 
بالحکم للعلم بعدمه کما لاینافی ذلک مسألة فرعية الشیی 
للمشکوک. فان لخا ای لمیر ی سکم علین تین 
الاطلاق اولاء و ذلک لاجل استحالة التقیید و الاهمال آو 
لکونهما امرین غیر عقلائیین فی مقام لتقنین, ثم یفرض 
الشک به و یعتبر عدمه فی ظرف الشک و الجهل به, و 
لا محذور فیه اما من جهة الفرعية فواضحة و امّا من 
جهة مساوقة الجهل بالحکم للعلم بعدمه فلا الجهل به 
لم پستلزم عم بالعدم بل انا استلزم جعل العدمفیعم 
المکلف بعد العلم بهذا الجعل عدم التکلیف, و لا محذور 
فیه. 

و هکذابناء علی مسلک المحقق النائینی 1 حیث ذهب 
الی |همال الاحکام الواقعية. فان متعلق العلم حینئذ هو 
الحکم المهمل الثابت مع قطع النظر عن العلم به فلایلزم 
محذون بل و هکذا الامر بناء علی مسلک صاحب 


۳ مصباح الاصول» ج ۱ ص‌ ۳۷ 


الدالة علی الاشتر 


از ازااااااااااااااااا 


الکفاية 1 حیث ذهب الی التفکیک بین الحکم الانشائی 
و الحکم الفعلی؛ فله ان یدعی ان المتعلق للعلم هو الحکم 
الانشائی فهو بالعلم یصیر فعلیا من دون لزوم محذور فی 
لش 

و من ذلک یظهر الجواب عن اخبار وجوب التعلم. فان 
الظاهر منها ثبوت حکم فی الواقم مع قطع النظر عن العلم 
به» ولکته لایستدعی ثبوت الحکم الفعلی فی حق الجاهل 
ایضا لا علی ما اخترناه و لا علی مسلک صاحب الكفاية 
و المحقق النائینی . 

هذا؛ و الانصاف ان المنسبق من مثل قوله: رفع‌ما 
لایعلمون, هو رفع المسئولية عن الواقع الموجود المجهول 
و اه بصدد بیان المعذرية عنه لا لتقیید الاحکام الواقعية 
فان هذا الحمل خلاف الظاهر المنسبق من هذا العنوان 
واقعیا؛ و هکذا ما ورد فی لزوم التعلم فان المتفاهم منها 
عرفا ثبوت حکم فعلی مع قطع النظر عن العلم فهو الذی 
یتعلمه المتعلم من دون حدوت تغیّر فی ناحیته من جهة 
العلم به» فما ذهب الیه السید الخوئی 1 تام لکن لا بالقرَة 
الجاهل. 

و اما اخبار الاحتیاط: 

ه فاولا ان مدالیلها هو حسته و لو لاجل التحفظ علی 
الملاکات او لتعوّد المکلف و اقتداره علی ترک ما علمت 
ات 
لمورد للاحتیاط ار من اجتبال ذلک فلا مجال 

رن یقال: سا 
یه اما هو لاجل التحفظ علی الحکم الا نشائی الذی انشا 
او فانه و ان لم بجب امتثاله واقعا لرفعه بنحو اللزوم کما 


6 فهو: مرا ما تیه عم الم تون اسان له رد شش شین 
الفقیه؛ ج 6 ص‌ 2 


ی ی ۱۳ 
ان الشیخ الانصاری 1 ادکی تواتر الاخبار علی الاشتر 
انه لیس فی الاخبار خبر مفاده الا 
قال المحقق النائینی 1 
اخبار الاحاد التی ذکرها صاحب الحدائق 
انظاهر. قیام الاجماع بل الضرورة علی ذلک. و نحن لم نعثر من الاخبار 

اک الا اخبار الاحتیاط التی حعلها ِِ: 1 

۳ ااااا را اااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااا 
ح , ۱( از زا( 


شمول الحکم للجاهل به آنما هو بالاطلاق, و من الواضح انه خفیف الموونة و 
لابتحمّل الجاعل کلفة حنی بقال:انه بالنسبةالی مورد کذائی لغو لااثر له.فانَ 
عدم تر تب الاثر علیه احیاناغیر ضاثر بعد ثبوت الاثر له فی کثیر من الاحیان. 
ی ای ای ۱۱ 2 


خراک. بینما 
شتراک فضلاعن الاخبار المتواترة. 


1 فی مقدمات کتابه الا ان 


هو مقتضی حدیث الرفع و لکن یستحب امتثاله واقعا 
و لاجل ذلک استحب الاحتیاط تحفظا علی الموافقة و 
متثال ذلک الحکم الانشائی, اللهم الا ان یستبعد ذلک. فان 
لترغیب الی الاحتیاط ظاهر الی الترغیب الی حفظ الاحکام 
تفعلية لا الانشانية التی لا امتثال نها و لا عصیان, فتأمل. 
هذا؛ و ریما بتوه وت 
لجهل لغو ریما علیه اثر حتی الاحتیاط کما 
|ذا کان المکلف قاطعا بعدم الحکم الواقعی و شاکا فی 
حکم آخر لیس مطابقا للواقم فانه لا مجال حینئذ لتوجیه 
الامر بالاحتیاط الیه کی یتحفظ علی الواقع المتحصل بل 
ربما لایقدر علی الاحتیاط, کما |ذا قامت الحجة الشرعية 
علی الوجوب بینما ان الحکم الواقعی هی الحرمة و الامر 
فی باب العبادات کذلک. کلما |ذا اعتقد المکلف عدم 
مشروعیته واقعا فانه لایقدر علی الاحتیاط حینئذ. لکونه 
من التشریع المحرم؛ و علیه فیلغو بقاء الحکم الواقعی علی 
حاله و لو فی الجملة فی بعض الموارد. 

و هذا التوهم باطل. ٍذ شمول الحکم للجاهل به اّما 
هو بالاطلاق, و من الواضح اه خفیف الموونة, و لایتحمل 
الجاعل كلفة حتی یقال: اه بالنسبة الی مورد کذائی لغو لا 
ثر له فان عدم ترتب الاثر علیه احیانا غیر ضاثر بعد ثبوت 
الاثر له فی کثیر من الاحیان. 


۱. نهایه الأصول. بروجردی. حسین, تقریرات منتظری» 
تقریرات واعظ حسینی بهسودی, محمد سرور کتابفروشی 
داوری. قم. 

۳ من لا یحضره الققیه» شیخ صدوق, ۶ جلد. انتشارات 

۶ فوائدالصول, نائینی محمد حسین. تقریرات کاظمی 
خراسانی» محمد علی. جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. 
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اشتراک الاحکام بین العالم والجاهل 
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استاد درس خارج فقه و اصول حوزة علمیذ قم 

استاد را هنمای درس خارج مدرسة فقهی امام محمد باقر 7 
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* این مقاله به قلم فاضل ارجمند جناب آقای مصطفی دزی از مباحث درس خارج فقه استاد شهیدی پور استخراج شده 
و به اصلاح و تأیید استاد رسیده است. 


مر 
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ما 


سال اول-پیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 


حطِ 


المدخل 

ان البحث عن کفاية الرژية بالعین المسلحة فی |ثبات 
لهلال آو لزوم الرژية بالمجردة لاثباته لمّا یکون من 
المباحث المستحدثة آخیرا فیحتاج الی تعریف الموضوع 
قبل البحث عن أدلة المثبتین و النافین. و لذا ببحث فی 
تایه لو رف اما که تعونیو آطرازوو 
اج ای ۱ 
ذلک و عرفان الموضوع. » پذکر أدلة القائلین بكفاية الرژية 
بالعین لاه فی [ثبات الهلال ضمن مبحئین: لوّل: 
مقتضی الدلیل اللفظی و الثانی: مقتضی الأأصل العملی. ثم 
پذکر فی خلال البحئین النقود التی ترد علی هذا المسلک. 
آما أدلة النافین الذین یقولون بلزوم الرژية بالعین المجرّدة 
بات الهلال فیعرف من خلال الایرادات التی یرد علی 
مسلک كفاية الرژية بالعین المسلحة. و فی الختام حیث ترد 
علی هذا المسلک ایرادات عديدة نلتزم بعدم کفايتها و لزوم 
الرژية بالعین المجرّدة لاثبات الهلال بمقتضی الدلیل اللفظی 
و الاأصل العملی کلیهما. 


ان البحث عن الهلال وطرق اثباته کانت محطا لاراء 
لفقهاء وآنظارهم لکن الذی وقع البحث عنه حدیثا بین 
الفقهاء - اضافة الی المباحث السابقة - هو البحث عن 
كفاية روية الهلال بالعین المسلحة وعدم کفایته. فمشهور 
المعاصرین ذهبوا ٍلی عدم الکفاية. ولزوم قابلیته للروية 
بالعین المجردة ولکن اختار جمع من الاعلام كفاية رویته 
بالعین المسلحة. 

ولاجل توضیح البحث نذکر أوّلا کلاما مختصرا حول 
كيفية تشکل الهلال. 


مقدمة حول الهلال 
من مصطلحات علم النجوم. الشه النجومی و الشهر 
الهلالی. 


هذا لایعنی آن الهلال یمکن روّبته بالعین المسلحة بعد مضی ساعات 

معينة من خروج القمر عن حالة التقارن. حیث یختلف ذلک باختلاف 
حالات القمر. و ذلک لأن درجة قرب القمر الی الأأرض و الشمس تکون فی 
تزاید و تناقص, فللقمر حرکة آخری غیر الحركة الانتقالية حول الأرض. 
فربما بقرب ٍلی الأرض و پکون الهلال کبیراء فهذه الجهة قد توثر فی 
امکان روّیته فی غروب البوم التاسع والعشرین من الشهر کما آن قرب 
القمر من خط الاستواء او انحرافه الی جهة نصف الکرة الشمالية او الجنوبية 
موثر فی امکان ذلک وعدمه؛ وکذا اقتراب القمر حال غروب الشمس الی 

المکان الذی تغرب فیه الشمس. فانه کلما اقترب منه صعبت رویته. 


پ»پ«پبپبپ«پ«ب«بپب«پبپ«پ«پ«پ«پ«پ۷پ«پ«»پ01111۳۳۳۱ ۱۱۱۱۱۱ 
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آم لننجومی فالمراد منه زمن حرکة القمر حول الارض و 
مدته سبعة و عشرون پوما و سبع ساعات و ثلاث و آربعون 
دقيقة و خمس و عشرون ثانية ومن المعلوم آنه لاحرکة 
وضعية للقمر حول نفسه وعلیه فلایری الطرف الاخر من 
القمر آبداه بل یری دائما نفس الطرف الذی یکون مقابل 
لأرض, فله حرکة انتقالية حول الارض فقط و بها بحصل 
الشهرالنجومی 

و با هلان افمل تساو رون تربار اتفا عر 
ساعة و آربع و آریعون دقيقة. و ذلک لانه لما کان ضوء 
القمر لأجل انعکاس ضوء الشمس علیه, ومن المعلوم ان 
الارض تدور حول الشمس بالحركة الانتقالية فمن جهة 
عدم بقاء الاأرض فی نقطة واحدة تزید مدة دوران القمر 
حول الارض حتی یصل |لی الزاويةلتی ینعکس فیها ضوء 
الشمس الواقع علی القمر الی الأرض ویظهر الهلال لامل 
الارضر وف رهله التته یا یزید علی الیومین بساعات 
فیکون انشهر الهلالی تسعة وعشرین یوما وانتی عشرة 
ساعة واربع واربعین دقيقة. 

و علیه ففی بداية الشهر الهلالی یکون القمر بین الارض 
الشتمشن و کون الظرقت الا خر مه میا موز الشستی» 
و الطرف الذی یقابل الاْرض من القمر یکون مظلماء و هذا 
ما شش اه هار۵ تفن رش لس باتک لا 
لقمر بسبب ظلمته و تکون الارض عادة فوق ظل القمر آو 
تحته, و قد تقعاتفقا فی ظل القمر فیحصل الکسوف. 

و علی أَیَ حال فکلما یبعد القمر عن الشمس و بخرج 
عن ظلها, یری هلاله لاأهل الاأرض اکش ففی الزمان لول 
یری الهلال بالتلسکوب ونحوه و بعده یری بالعین المجردةق 
رتفد خی تصل ی مرتایری وی مرو هلاس پسبی 
بالتربیع ای لبلة السابع من الشه و تکون زاوية الهلال 
فی أوّل الشهر الی الغرب. ثم یزید الهلال اٍلی آن بصل 
القمر الی ظهر الارض, و فی هذا الزمان یکون الطرف 
المواجه لاْرض مضیئا بتمامه, و هذا ما یسمی بالبد و 
فی هذا الزمان اذا وقع القمر فی ظل الأرض بحیث لایصل 
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لزوم رژیة البلال بالعین اللجردة 
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ضوء الشمس الی القم حصل الخسوف و بهذا حدث 
الخسوف دائما فی آیام البدر, کما آن الکسوف دائما فی آیام 
المحاق. ثم یتحرک القمر الی آن تصیر زاوية الهلال اٍلی 
الشرق و یدخل فی المحاق. 

و لکن هذالایعنی آن لهلال یمکن رژیتهبالعین المسليحة 
بعد مضی ساعات معينة من خروج القمر عن حالة التقارن» 
حیث یختلف ذلک باختلاف حالات القم و ذلک لان 
درجة قرب القمر من الأْرض و الشمس تکون فی تزاید 
و تناقص, فللقمر حركة آحری غیر الحركة الانتقالية حول 
لأرض. فربما یقرب من الارض و یکون الهلال کبیر؛ فهذه 
هه با تور فی کات وهی ی عووت رم المع 
والعشرین من الشهر کما ان قرب القمر من خط الاستواء او 
نحرافه الی جهة نصف الكرة الشمالية او الجنوبية موثر فی 
مکان ذلک وعدمه؛ وکذا اقتراب القمر حال غروب الشمس 
لی المکان الذی تغرب فیه الشمس. فانه کلما اقترب منه 
صعبت رویته. 

ثم لایخفی انه من البعید ان تکون للرژية موضوعية عند 
المسلکین» حیث ان الموضوعية خلاف ظاهر عنوان الروية 
التی یتبادر منها الطريقية, کعنوان العلم والتبین, خاصة بعد 
ورود خطابات اخری تستأنس منها کون موضوع الحکم 
الشرعی بوجوب الصوم واقع الشهر الذی تکون بدایته عرفا 
قابلية الهلال للروية وان لم یر فعلا لمانع کالغیم ونحوه؛ 
وعلیه فالروية طریق الی موضوع الحکم آلشرعی علی کلا 
المسلکین, وانما الاختلاف فی ان الموضوع قابلية الرژية 
بالعین العادية کما علیه المشهور او ان الموضوع قابلية الرژية 
بالعین المسلحة؛ وینبغی الکلام اولا عن مقتضی الدلیل 
اللفظی ثم عن مقتضی الاصل العملی. 


مقتضی الدلیل اللفظی 

هنا نذکر بداية ما یمکن ان یستدل به علی مسلک کفاية 
الرژية بالعین المسلحة لاثبات الهلال, الذی اختاره جماعة 
من المعاصرین و الایرادات التی پورد علیه ثم لنأخذ بالنقد 
علیها. و لایخفی آن الایرادات التی نوردها علی هذا المسلک 
تکون فی الحقيقة آدلتنا علی |ثبات ما نذعیه من عدم کفاية 


و قد یستشهد علی كفاية الروية بالعین المسلحة. حرمة روية الاجنبية 
بالتلسکوب. فانها حرام بلا اشکال, و کذا لاریب فی كفاية شهادة البينة 
علی واقعة استنادا |لی روّیتها بالتلسکوب. 


۱ آاااااااااااااا انا ااااااااااااااا 


2 


الرژية بالعین المسلحة لاثبات الهلال و لزوم اثباتهابالرژية 
بالعین المجردة. 

آما ما استدل آو یمکن آن یستدل بها علی مسلک کفاية 
الرژية بالعین المجردة لاثبات الهلال» فهو عدة امور: 


آدلة القائلین بثبوت الهلال بالروّية بالعین 
المسلحة 


الدلیل الا ول تلقول بکفایةالرویةبالعین المسلحة 

[ٍن اطلاق ما دل علی ثبوت الشهر بروية الهلال کقوله 
«ذا رآ لملال فصومواواذارأیّمو «فافطروا»" شامل عرفا للروية 
بالعین المسلحة حیث ان العرف یقول بانی ریت الهلال 
وراء التلسکوب وکون المتعارف فی زمن الائمة :رژية 
الهلال بالعین غیر المسلحة لایوجب الانصراف لانه قضية 
حقيقية فهذا نظیر تعارف قطع المسافة فی الازمنة السابقة 
بالمشی او الرکوب علی الدواب فانه لایوجب انصراف 
دلیل وجوب القصر عند قطع ثمانية فراسخ الی السیر 
المتعارف فی ذلک الزمان, بل السیر بالسيارة یضا مشمول 
لاطلاق دلیل القصر. 

ویستشهد علی كفاية الروية بالعین المسلحة حرمة رژية 
لأجنبية بالتلسکوب. فانها حرام بلا اشکال و کذا لاریب فی 
كفاية شهادة البينة علی واقعة استنادا اٍلی رژیتها بالتلسکوب. 


هذا وقد بورد علی هذا الوجه بعدة ایرادات؛ 

الایراد الاول 
منصرف الی المتعارف الذی هو الرژية بالعین العادیق وقد 
المتعارف. ثم عد شواهد علیه: 

فمنها: ما ذکروا فی الوضوء من ان کون حد الوجه 
ما دارت علیه الابهام والوسطی ناظر الی المتعارف: فغیر 
مستوی الخلقة من جهة کبر وجهه آو صغره آو لطول 
الاصابع آو قصرها یراعی ما هو المتعارف. 


۱. الشیخ حر العاملی. وسائل الشيع ج ۱۰ ص ۲۵۲ آبواب شهر 
رمضان الباب ۳ الحدیث ۲. 


ِِ 
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ومنها: ما ذکروه فی تحدید الکرّ بالشب من انه ناظر الی 
الشبرالمتعارف. 

ومنها: ما ذکروه من کون تحدید الفاصل بین الامام 
والمأموم فی صلاة الجماعة بالقدم. ناظر الی القدم المتعارف. 

ومنها: ان کثیرا من الفقهاء یقولون بان اوقات الصلاة 
والصوم بالنسبة الی صلاة المقیمین فی الْطب تحتسب علی 
البلاد المتعارفة. 

ومنها: ان خفاء الجدران والأذان فی مورد صلاة المسافر 
یحاسب علی حد العین المتعارفة والاذان المتعارف. 

ومنها: انه یعتبر ان یکون الجلد فی حد الزنا ونحوه علی 
نحو المتعارف ای لایکون عنیفا ولاخفیفا بل یلزم رعاية 
زک 

ومنها: انه یعتبر فی الدم الموضوع للنجاسة ان لایکون 
صغیرا بحیث لایری الا بالتلسکوب. بل یکتفی بعدم رژیتها 
بالعین العادية. 

ومنها: كفاية استهلاک الدم فی الماء علی نحو المتعارف 
فی الحکم بالطهارة 

ویلاحظ علیه: آن ما ذکر من انصراف العنوان الی 
المتعارف خلاف ما حقّق فی علم الاصول من ان التعارف 
لایوجب الانصراف. فان دلیل طهورية الماء مثلا لاینصرف 
عن مثل الماء او المطر الحاصل بطریق صناعی, و هکذا 
دلیل لزوم العمر عند الشیر بتمانیة فراشخ لا بتبرف عَن 
السیر بالسيارة ونحوها؛ وهکذا تعارف کون مسح الراس 
بالید الیمنی لایوجب تقیید دلیل المسح به وقد صرح بذلک 
صاحب الجواهر 71 فالملاک صدق العنوان وان کان الفرد 
شهاز قت 

وأما الشواهد الذی ذکره؛ فلایتم کثیر منها 

* فان وجه حکمهم بلزوم رعاية حد الوجه بالید التی 
کون متتاسیه معةه لیس عو الاتصدر اف ال المعارفتاد ریما 
یکون الید والوجه کلاهما صغیرین او کبیرین وخارجین عن 
المتعارف» ومع ذلک پحدد ذاک الوجه بتلک الید. ویشمله 


۲. ناصر المکارم الشیرازی. چند نکته مهم درباره رژیت هلال مجلة 
فقه أهل البیت بالفارسية, الرقم 4۳ ص ۱۹و ۱۷۰. 
ط محمد حسر النجفی. جواهر الکلام» ج ۲ ص ۰.۱۸۵ 


۱( آآآآاآاا( 


واما الاستشهاد بالدم الصغیر الذی لابری الا بالعین المسلحة, فقد یقال 
آن وجه الالتزام بعدم منجسیته هو ان السيرة المتعارفة فی زمن الشارع 
هو تطهیر اللباس او الجسد من الدم بالمقدار المتعارف. ای بمقدار پذهب 
المقدار المحسوس من عین النجاسة. وان بقی الریح او اللون. ومن المعلوم 
ان وجود اثر النجاسة پلازم وجود عینها بالدقة العقلية. ویمکن روّبتها 
بالعین المسلحة. لکن السيرة قامت علی كفاية ازالة عین النجاسة بنحو 
لایری بالعین العادية. وقد وردت فی الروایات انه لایعباً بلون النجاسة. 
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۷ اگاااااااااااااااااالك 


مادارت علیهلوسطی والاهام»» وال لزم الاتزامبكفاية غسل 

بعض الوجه الاکبر من المتعارف او غسل جزء من الراس 
ایضا فی الوجه الاقل من المتعارف؛ بل الوجه فیه انه لو لم 
تکن الید متناسبة مع الوجه لایصح تحدید الوجه بهذه الید 
عرفا 

* واما الاستشهاد بمورد تحدید الکر» فجوابه ان الکر له 
حد واقعی. ولکن لما لایمکن اختلاف تحدید الکر الی 
احتلاف اشبار الناس» بان یختلف الکر عند شخص عن الکر 
عند شخص آحره تلزم رعاية المتعارف» ومن اجل ذلک 
یحکم هنا ایضا بانه یکفی اقل مراتب المتعارف فی تحدید 
الک فلیس ذلک الا لان تعیین الحد من اجل کشف الامر 
الواقعی, و امره داثر بین الوجود و العدم ولایمکن التخبیر 
بین الاقل والاکثر فیه» ومن هنا لو قیل بنحو القضية الحقيقة 
مثلا انه یکره محاسبة مقدار الخبز بالشب فلایصح ان یقال 
بانصرافه الی الشبر المتعارف وانه لامنع فی تحدید الخبز 
بالید غیر المتعارفة؟ 

* اما لاستشهاد بالصلاة فی القطب فهو آیضا غیر تام اذ 
لو وجب الرجوع الی المتعارف یلزم علی من کان فی بلد 
یستمر نهاره عشرین ساعة ان یصوم قطعة من الیوم لاتمامه 
حیث ان المتعارف فی الیوم کونه سبعة عشر ساعة مثله 
مع ان الواجب علیهم هو صوم الیوم بکامله اذا تمکنوا من 
ذلک و من الغریب ما سمعت من التزام هذا القائل لاجل 
نکتة الانصراف الی المتعارف بان اهالی البلدان التی یکون 
النهار فیها طویلا جدا یلحظون النهار المتعارف فیفطرون 
قبل غروب الشمس, فهل پلتزم بانهاذا کان النهار اقصر من 
المتعارف ایضا فالواجب هو استمرار الامساک الی مقدار من 
الیل وجواز ان یصلوا الظهر والعصر بعد غروب الشمس 
ولزوم تاخیر صلاة المغرب والعشاء الی ما بعد ساعات من 
دخول اللیل. 

نعم. فی القطب الذی لایکون له لبل ونها فمقتضی 
القاعدة سقوط الصلاة فیه اذا کان طلوع الشمس وغروبها 
شرطا لوجوب الصلاة والا فتسقط مع العجز عن الهجرة الی 
بلد یکون فیه لیل ونهار, کما ان الامر فی الصوم کذلک ای 
یسقط وجوب اداء صوم شهر رمضان مع العجز عن الهجرة 
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لزوم رژیة البلال بالعین اللجردة 
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بل قد یسقط وجوب اداء الصوم حتی مع القدرة علی الهجرة 
لنکتة مذكورة فی محلهاء ولکن بعد الدلیل علی عدم سقوط 
الصلاة لکونها عمود الدین فان امکن الهجرة الی بلد یکون 
فیه لیل ونهان وجبت ذلک لتحصیل شرط الواجب بناء 
علی ما هو الظاهر من اطلاق دلیل شرطية الوقت بالنسبة الیه 
کل اربع وعشرین ساعة؛ ولادلیل علی لزوم ملاحظة البلدان 
خارجا عن المتعارف من ملاحظة اوقات الصلاة فی البلاد 
لسيرة المتعارفة فی زمن الشارع هو تطهیر اللباس او الجسد 
لعقليةت ویمکن رژیتها بالعین المسلحة لکن السيرة قامت 
علی كفاية ازالة عین النجاسة بنحو لایری بالعین العادیق وقد 
وردت فی الروایات انه لایعباً بلون النجاسة. 

*وهکذا النقض بخفاء الجدران والاذان فقد یجاب عنه بانه 
لو لزمت رعاية البعد بمقدار لایری الجدران بالعین المسلحة 
فقد یصل المسافر الی المسافة الشرعية ومع ذلک یمکن 
ان یری جدران بیوت البلد بالعین المسلحة بالتلسکوبات 
القوية. وهکذا فی مثال قطم التلبية بلنظر الی البیت الحرام 
فلو فرض امکان رویته بالعین المسلحة قبل الروية بالعین 
المجردة بمسافة بعيلة مع انه غیر معلوم لاحاطة الببت 
الحرام بالجبال والبیوت فلعل وجهه ان لازمه قطع التلبية من 


الایرادالنانی 

ما قد یقال من ان الخطابات المشتملة علی الرژية 
خطابات مع اهل ذلک الزمان, فان الامام 7 خاطب الحلبی 
ال «اذارایت الا فصم؛ واذارأیّه‌فافطر" او اه 7 خاطب 
محمد پن مسلم فقال «اذا رآ لملال فصومواواذارتموه 
فافطروا فلایکون لها اطلاق, لان المخاطبین لها هم الذین 
لم یستطیعوا لرژية الهلال الا بالعین المسلحة. 

وفیه اولا: ان المتفاهم العرفی هو الغاء الخصوصية عن 
السائل بل السائل ایضالم يفهم الخصوصية لنفسه فان قوله 
«اذارایت املال‌فصم؛ لم یختلف عرفا عن قوله «جب لصوم 
عندرفیذاملال. 


+ لمانی وس سعه ج ص۲۵۲ اف 
آبواب أحکام شهر رمضان, الحدیث ۱. 
۵ نفس المصدن الحدیث ۲. 


وثانیا: ان بعض الروایات فی المقام واردة بلسان القضية 
الحقيقية مثل رواية فضل بن شاذان» فقوله ضام لارفية 
وطرللروية لم یکن له مخاطب خاص, ونحوها معتبرة 
سیف التمار «لبس‌ع یی ال التبلةالاالرویولیس عل‌السلمین‌الا 


لروية»" ونحوها" رواية ابی العباس." 


الایر اد النالث 

ما یقال من آن انعقاد الاطلاق یکون مشروطا بامکان 
لتقیید. فان الاطلاق الاثباتی یختص باتفاق الاصولیین بما 
ذا امکن التقیید الاثباتی. فتقابل الاطلاق الاثباتی مع التقیید 
لاثباتی تقابل العدم والملكة فاذا لم یمکن التقیید لم یمکن 
لاطلاق. ومن المعلوم ان المراد من الامکان لیس هو الامکان 
لعقلی بل الامکان العرفی: ای ما کان بلسان اهل العرف؛ ولم 
یکن یمکن التقیید فی ذلک الزمان بعدم كفاية الرژية بالعین 
لمسلحة فانه لو صرح الامام ‏ 7 بان المعتبر الروية بالعین؛ 
فیستغربه العرف ویقول هل یمکن الرژية بغیر العین حتی 
پذکر هذا القید. 

ولکن یمکن ان بحاب عنه بانه لما کان الاسلام دینا 
خالدا وأبدیّه فیجب علی الناس العمل طبقا للخطابات 
المبينة علی نهج القضية الحقيقية والا فلو صحٌ هذا الاشکال 
لصعب الامر فی جمیع المسائل المستحدْة, فان التقیید بعدم 
السفر بالسیارة ایضا غیر ممکن. علی انه کان یمکن التقیید 
فی المقام بان یقول اذا کان الهلال متبینا فی الافق بحیث 
یمکن رژیته لکل احد. فیبنی فعلا علی عدم مانعية هذا 
الوجه من الاطلاق. 


الایراد الرابع 

ما یقال من انه کیف یمکن للالتزام بانه منذ زمن 
الرسول 6 الی زماننا هذا قد احطاً الناس فی تعیین 
عید الفطر والاضحی وعرفة وقد امضی الشارع ما هم علیه 
بسکوته. فانه لو کان الموضوع للحکم الشرعی قابلية الهلال 
بالرژية بالعین المسلحة ففی زمن النبی ۰ ۵ و بعده یکون 
ابتداء الشهر متقدما علی الیوم الذی تخیلوه انه اول الشهر و 
قد اخطوا فی مناسکهم من الوقوف بعرفات و نحوه الا ان 
یقال بان رژية الهلال لها موضوعية لا طريقية. فیکون مثل 
بتلاء الناس بعقود جديدة لم تکن فی زمن الشارع, و آنه لما 
لم تحدث روّية الهلال بالعین المسلحة فی تلک الازمنة فلم 


1 نفس المصدن ص ۲۵۹ الباب ۳ من ابواب احکام شهر رمضان, 
الحدیث ۰۲1 

۷ نفس المصدن ص ۲۵۵ الباب ۲ من ابواب احکام شهر رمضان, 
الحدیث ۱۲.. 

۸ نفس المصدن ص ۲۵۳ الباب ۳ من ابواب احکام شهر رمضان, 
الحدیث 1 
٩‏ نفس المصدر. الحدیث . 


حِ 


پترتب علیها حکمها؛ ولکن فی زماننا هذا فکلما تحققت 
پترتب علیه الحکم الشرعی, لکن هذا غیر صحیح. فان رية 
لهلال طریق ای الهلال الواقعی و من هنا یکون لها بدل من 
اتمام العدة ثلائین یوم و شهادة عدلین. ۲ 

وفیه أَْلا: اه لاتکون ملازمة بین عدم قابلية الرژية بالعین 
العادية وقابلية الرژية بالعین المسلحة بل هو مما قد یتفق, 
لا ان یکون اختلاف دائما بین الرژية بالعین العادية والرژية 
بالعین المسلحة و بالجملة یکون المقام مثل ساثر الاحکام 
الظاهرية و انه لمصلحة التسهیل قد شرع الرجوع الی الحکم 
الظاهری. 

وثانیا: لماذا لایجعل ما ذکر دلیلا علی الاجزاء فالعمال 
السابقة کانت مجزثة عن الواقم. فیرتفع المحذور. 

الایرادالخامس 

5 الظاهر عدم صدق الهلال علی ما لم یمکن رویته 
بالعین العاديق وقد صرح السید الخوثی 1 بذلک علی ما 
حکی عنه فی کتاب الصوم" وهذا نظیر ما هو الظاهر من 
عدم صدق الدم عرفا علی ما لم پر الا بالعین المسلحة 
ونظیر عدم صدق الزلزلة علی ما لم یحسه عامة الناس فانه 
قد اشرب فی مفهوم الزلزلة عرفا زلزلة لارض بحیث یحس 
الناس باحساسهم العادی, بل احتمال ذلک کاف لعدم امکان 
التمسک بالاطلاقات حیث یکون من التمسک بالعام فی 
الشبهةالمصداقية. 

و يشهد لما ذکرنا ما ورد فی الروایات من انه لیس رژية 
الهلال ان یقوم عدة فیقول واحد قد رأیته ویقول الاآخرون لم 
نره «أذاراه‌واحدفقدرا همسون»" ‏ فانه وان امکن آن یقال بانه 
تحدید لطريقية البینق وانه یعتبر کون البينة کاشفة نوعاء فاذا 
لم یدع روية الهلال الا واحد او اثنان مع استهلال الاخرین 
من دون غیم او علة احری فی السماء فلایکون قوله کاشفا 


۰ ناصر المکارم الشیرازی» مجلة فقه هل البیت بالفارسية الرقم 
۳ ص ۱۷۱. 

۱ مرتضی البروجردی, المستند فی شرح العروة الوثقی (تقریرا 
لابحاث السید الخوئی)» کتاب الصوم ج ۰۲ ص ۱۲۳. 

۲ الشیخ حر العاملی. وسائل الشيعة ج۱۰ ص ۲۸۹ الباب۱۱ من 
ابواب احکام شهر رمضان الحدیث۱۰. 


۷ تا( 


کیف یمکن الالتزام بانه منذ زمن الرسول 6 الی زماننا هذا قد 

اخطاً الناس فی تعیین عید الفطر والاضحی وعرفة وقد امضی الشارع 
ما هم علیه بسکوته. فانه لو کان الموضوع للحکم الشرعی قابلية الهلال 
بالرّية بالعین المسلحة ففی زمن النبی ۰ 6 و بعده یکون ابتداء الشهر 
متقدما علی الیوم الذی تخیلوه انه اول الشهر. و قد اخطاُوا فی مناسکهم 
من الوقوف بعرفات و نحوه. الا آن یقال بان روّية الهلال لها موضوعية. لا 
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۷۱ ااگاااااااااك 


نوعاء الا ان الظاهر ان هذه الرواية تدل علی اکثر من ذلک 
وان الهلال لایکون شیثا یخفی علی عامة الناس. 


الایراد السادس 

ان الصحیح هو التفصیل فی اطلاق الروية للعین المسلحة 
فانه تارة پدور الحکم مدار انکشاف الواقع وتارة پدور 
الحکم مدار وصول جسم الی حد معین. فتکفی الروية 
بالعین المسلحة فی الاول کما فی النظر الی الاجنبية فان 
الملاک فی حرمته هو کشف جسد الا جنبية بمناسبة الحکم 
والموضوع. وهکذا فی مثال الشهادة علی واقعةء فان المعیار 
فیها هو الانکشاف الحسی للواقع؛ وهذا ما یکفی فیه الروية 
تال لاخ 

واما فی الثانی مما یکون مدار وصول جسم الی حد 
معین. فالظاهر من دلیل لزوم رویته هو لزوم وصوله الی حد 
یمکن رژیته بالعین المتعارفق نظیر ما دل علی لزوم قطع 
لتلية لمن احرم من ادنی الحل للعمرة المفردة عند رژية 
البیت الحرام وکذا لزوم قطع التلبية لمن احرم من المیقات 
لعمرة التمتع عند روية بیوت مکة القديمة فانه منصرف الی 
امکان رژية البیت الحرام مثلا بالعین المتعارفة وهکذا ما 
ورد فی خطاب من انه اذا رایت فی منقار الطیر دما فشرب 
من ماء فلاتتوضا من ذلک الماء ولاتشرب فلایکفی روية 
الدم بالعین المسلحة, وکذا کون روية الجدران وسماع 
لاذان موضوعا لحد السفر ظاهر فی امکان الروية والسماع 
بالطريقة العادية. فهکذا فی مثال الهلال یکون المعیار هو 
وصول المرتی الی حد معین, ومن المعلوم آن الخطاب 
الموجه الی العرف العام وکما فی «اذا ریم افلال فصوموا!؛ 
ظاهره بلوغ الهلال الی حد تمکن رژیته لعامة الناس؛ فهو 
وقد ورد فی الکتاب العزیز: (ودستلونك عن الا هلفقل‌ی‌مواقیت 
لناس»" فانها ظاهرة فی انه میقات للناس علی ما هم علیه, 
فکیف یمکن ان بجعل الهلال الذی لایری الا لقلیل من 
الناس میقاتالجميعهم. 

ومما یوکد ذلک التسالم علی عدم کفاية روية جدران 
البلد بالعین المسلحة فی مسالة الوصول الی حد الترخص؛ 
ومکذا سماع آذان البلد بمکبرات الصوت حیث ورد انه اذا 


۳ افقرآن الکريم البقرق ۱۸۹. 
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یس 
ی 


۷ الا اااااااااا 


یا 


سح 
_ 


سال اولپیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 


و 


تس 


سمع المسافر الاذان تم وکذا وقع التسالم علی عدم کفاية 
روية انه الاجزاء الصغار من الدم او من سائر الاعیان النجسة 
تحت الاظفار او فی الید او اللوب ونحو ذلک بالتلسکوب 
مع ان دعوی اطلاق قوله .فان‌رایتف‌منقارهدمافلاتوضامنه 
ولالشرب»* جارية فیه ایضا؛ والظاهر ان نکتته هو ما ذکرناه 
وان مر وجود نکتة اخری فیها. 

والحاصل ان الرژية منصرفة الی الروية بالعین العادية فیما 
یراد بیان قدر الشی» فاذا یقال ان الشهر الجدید انما یشرع 
اذا بلغ الهلال موضعا یمکن رژیته فهو منصرف الی الرژية 
بالعین العاديق بخلاف ما اذا کان البحث فی الانکشاف 


کروژية الا جنبية او الشهادة. 

الایرادالسایع 

انه بترم اناد دصاای بی لک الرر بات فلابد من 
تقییدها بمعتبرة معمر پن خلاد عن آ بی الحسن 7 


قل کت با نآهرو من شام 
صانمفوباق.فقال: ادن وکان ذلك بعدالمصر فقلت 

له: جملت فدالد صمت الوم فقللی: ول قلت: با 
عنبی عبداله 9 النی‌شك فه‌آنهقال نوم 
وفق له لیس سرون انا روم 

شبان آممن شهررمضان فصام رل فکانلن شیر 
ومضا نکن بوما وف لهء فأما وس علة ولا شهدفلاء 
فقلت:أفط رالتن ؟فتال: لا 


للرژية بالعین غیر المسلحة لما کان وجه لنفی کون الیوم یوم 
الشک. لاحتمال امکان رویته بالعین المسلحة لو اخترعوها؛ 
پدخل الشهر الجدید. 
ونحوها معتبرة هارون بن خارجة: 
قال: وال ابو عبداله 7: عد شعبان شعة وعشرین 
بوماء فاذکانت متفیمة فاصیع صالماء وان کانت مصحة 


1 لسیج حر العاملی. وسائل الشيعة 3 ص ۰۲۳۰ البات ۶ من 
ابواب الاستا الحدیث ۲. 

10 نفس المصدن ج* ۱۰ ص ۰۲ البات ۵ 
الحدیث ۱۲. 


من ابواب وجوبت الصوم. 


علی تقدیر کون بصر شخص فوق المتعارف. لکنه لاوجه نلتعدی الی 
التلسکوب الذی یزید مقدار کشفه عن العین التی تکون فوق المتعارفه 
فان الغاء الخصوصية یحتاج الی احراز ذلک ولایکفی الشک فیه. 


ااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااالط 


وتبصرت‌فات یفاص فط را 
فان ظاهرها انه «اذا رآیت فلم تر شیثا فلم یکن شیء» 
مع‌انه لو کان الاعتبار بالرژية بالعین المسلحة لما یمکن نفی 
شیء فی الافق 
الدلیل الثانی للقول‌بکفایةالر ویثبالعینالمسلحة 
ما استدل به بعض الاعلام(دام ظله)"" لکفاية الرژية بالعین 
المسلحة فی ثبوت الهلال من صحيحة علی بن جعفر عن 
قال: سأه عمزیری هلال شهررمضان وحل لاییسره 
غبره؛ له آن یصوم؟ فقال: |ذالم یشك فیه فلیصم وحل‌و 
لایصومعالناس|ذاصاموا:" 


بدعوی آن اطلاقها یشمل ما لو کان عين هذا الشخص 
غیر متعارفة فاذا کفت الرژية بالعین الغیر المتعارفةفی ثبوت 
الهلال فتکفی الرژية بالعین المسلحة آیضا لان کلیهما غیر 
متعارفین. 

و فیه را ان الموضوع فی هذه الصحيحة «من یری 
الهلال وحده» هو الهلال و قد مر دعوی عدم صدق الهلال 
علی ما لم یر بالعین العادية. بل احتمال ذلک کاف لعدم 
امکان التمسک بهذه الصحيحة. حیث یکون من التمسک 
بالعام فی الشبهة المصداقية فتحمل الصحيحة علی ما اذا 
کان فی السماء غیم ونحو ذلک. 

و ثانیا: الظاهر عدم کون مراد السائل فی هذه الرواية 
الشخص غیر المتعارف» والا لوجب التنبیه علیه فانه لو 
کان السوال عما اذا کان عین انسان فوق المتعارف فیری 
الهلال ولم یره من کانت عینه متعارفة لوجب التصریح 
بهء فان السژال یختلف عن بیان القضية الحقيقية فی کلام 
الامام 7 فلاقل من شبهة الانصراف الی العین المتعارفة 
فقوله لایبصره غیره لایعنی عدم تمکن غیره من الابصار بل 
لعل المراد عدم ابصارهم من جهة وجود غیم فی السماء 


7 نفس المصدر, . ص 7۵1 الباب ۳ من آبواب أحکام شهر 
رمضان الحدیث 1۶. 

۷. السید محمود الهاشمی الشاهرودی. ثبوت الشهر برژية الهلال 
فی بلد آخر, مجلة فقه هل البیت بالعربية: الرقم ۳۱ ص 14 

۸. الشیخ حر العاملی. وسائل الشیعة. ج۱۰ ص ۰۲۱۱ الباب۵ من 
ابواب احکام شهر رمضان الحدیث ۲. 


۳۴ 


اااااااااااناااااااااااااااااااااااک 


او عدم تجربتهم لرژية الهلال وعدم قوة ابصارهم. فان 
الاشخاض وان اتلفوا من حبت قوة النصر وضعفه لک 
کلهم داخلین فی المتعارف. 

و ثالثا: علی تقدیر کون بصر شخص فوق المتعارف» 
لکنه لاوجه للتعدی الی التلسکوب الذی یزید مقدار کشفه 
غرذ العیی الشن کون فوق المشعارفه فان غاد الخض وه 
یحتاج الی الاحراز ولایکفی الشک فیه. 

و رابعا: ان هذه الصحيحة مبتلاة بالمعارض وهو صحيحة 
معمر بن خلاد؟ وعند التعارض یرجع الی مقتضی القواعد 
الاولیق ومقتضی القواعد الاولية هو لزوم قابلية الهلال للروية 
بالعین المجردة بِعْض النظر عن الاشکالات السابقة ولکن 
بعدما شقطت ص‌خهه غلی ین جع تالاشکالات السانتد 
فیمکن التمسک بمعتبرة خلاد. 

بل الصحیح انه لو وصل الدور الی التعارض بین صحيحة 
علی بن جعفر ومعتبرةمعمر بن خلاد فلاتکون النسبةپینهما 
لتباین. حیث انه لم یفرض فی صحيحة علی بن جعفر 
عدم کون علة فی السماء فتکون الصحيحة مطلقة من هذه 
لجهة و بالنتيجة تکون معتبرة معمر بن خلاد اخص من 
صحبحة علی بن جعفر لانْ فیها فرض علم وجود علة فی 
لسماء فیه» فلو لم تکن فی السماء علة واستهل الناس علی 
ختلافهم من حیث قوة البصر؛ فلم یروا الهلال فقد نفی 
لامام 7 کون الیوم یوم الشک. 

الدلیلالنالث للقو ل بکفاید‌الر و یذبالعینالمسلحة 

ما ذکر فی بعض الکلمات من انه ورد فی رواية لامیر 
المومنین 7 انه قد اعلن فی سنة فی لبلة التاسع والعشرین 
انه قد ثبت هلال شهر شوال, وان الغد یوم عید. ویجب 
قضاء صوم یوم من رمضان. فانه لایمکن ان یکون الشهر 
اقل من سنعة وعسترین بوما > کما هو مقتضی لروابات 
المتواترة الضرورة قائمة علی ذلک - و هو رواية عبد الّه 
بن سنان» عن رجل -نسی حماد بن عیسی اسمه - قال: 

صامعلی 7 بالکوفةانیةوعشرینبوماشهررمضان؛ 
فروالملالفآمرمنادیابنادی: اقضوالوما: فان الشهرتسعة 
وعشرون‌وما " 


1۹ نفس المصدر. ص ۰۲۶ البات ۵ من ابواب وجوب الصوم. 
الحدیث ۱۲. 


۰ نفس المصدر» ص۲۹ الباب ۱4 من ابواب حکام شهر رمضان, 


انه لو فرض وصول النوبة الی الاصل العملی فی صوم شهر رمضان, 

فمقتضی الاصل العملی بناء علی مسلک المشهور من جریان الاستصحاب 

فی الشبهات الحکمية هو لزوم الاکتفاء بروية الهلال بالعین المجردة. 

وذلک لجریان الاستصحاب الحکمی فی اول الشهر النافی لوجوب الصوم. 
وفی آخر الشهر المثبت لبقاء وجوب الصوم. 


ی ی یا ۱ 
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۷۷۸ات 


مع انه لو کان المدار علی الرژية بالعین العادية فلاتوجیه 
لهذه الواقعة. فیستفاد من هه الرواية انه یمکن دخول شهر 
رمضان من دون رژية الهلال فی الأفق بالعین العاديت وهذا 
دلیل علی كفاية الرژية بالعین المسلحة. 

ولکن یرد علی هذا الاستدلال: أوّلا: انه لایحرز عدم 
امکان رژية الهلال فی تلک السنة بالعین العادية فلعله لایری 
الهلال من جهة وجود علة فی السماء من الغیم ونحوه. فانها 
العادية من دون وجود علة فی السماء بل لایمکن عدم 
رژية الهلال فی اول الشهر ورژیته فی الیوم النامن والعشرین 
بالعین العادی. حیث انه لایمکن ان یکون فاصل الشهرین 
لهلالیین اقل من تسعة وعشرین پوماء فان اقل الفواصل بین 
لهلالین تسعة وعشرون یوما وائنتا عشرة ساعة. 

و انا: یمکن ان یکون شرط ثبوت الهلال علی نحو 
لشرط المتأخر عدم روية الهلال فی الشهر الاتی لبلة 
لتاسع والعشرین. والا لو وقع کذلک فیضاف الی الشهر 
لسابق یوم لثلایقل عن تسعة وعشرین یوما؛ وهذا ما ذکره 
لسید الصدر 1 فی کتاب الفتاوی الواضحت. فقال ان احد 
طرق ابات الهلال رژية هلال الشهر الاتی فی ليلة التاسع 
والعشرین, فلا یمکن الاستدلال علی کفاية الرژية بالعین 
المسلخة بهنه الروانة المرسلة. 

وعلیه فالظاهر ان مقتضی الروایات ولو بقرينة صحیحة ۳ 


مقتضی الاصل العملی فی المقام 
انه لو فرض وصول النوبة الی الاصل العملی فی صوم 
شهر رمضان» فمقتضی الاصل العملی بناء علی مسلک 
لزوم الااکتفاء بروية الهلال بالعین المجردة وذلک لجریان 
وفی آخر الشهر المثبت لبقاء وجوب الصوم. 
اوله او بقاء الشهر فی آخره فلایجری, لانه استصحاب فی 
الشبهة المفهومية. فان الشک فی صدق الشهر السابق علی 
هذا الیوم لعدم شک فی الأمر التکوینی, فلایکون الشبهة ۳ 


الحدیث ۱. 


لزوم رژیة البلال بالعین اللجردة 


ات 


سچت 
"- 


شبهة مصداقية قطعاء ولایجری الاستصحاب الموضوعی فی 
الشبهات المفهومية. 

لکنه لایمنع من جریان الاستصحاب الحکمی فی المقام 
بعد کون حيثية الشهر حيثية تعليلية عرفا لوجوب الصوم؛ 
فیقال فی آخر الشهر انه کان یجب الصوم قبل ذلک والان 
کما کان, واما استصحاب عدم وجوب الصوم فی اول الشهر 
فالامر فیه اسهل جدا. 

واما بناء علی عدم جریان الاستصحاب فی الشبهات 
الحکمية اما مطلقا او فی خصوص الاحکام الانحلالية 
کوجوب الصوم -حیث یقال وجوب صوم شهر رمضان 
پنحل الی صوم الامس وهو کان واجبا قطعا وقد مضی: و الی 
وجوب صوم البوم ولکنه مشکوک الحدوث. واستصحاب 
وجوب کلی الصوم یکون من استصحاب الکلی فی القسم 
لثالث- فتجری البراءة بالنسبة الی یوم الشک فی آخر الشهر 
وتتعارض مع البراءة فی یوم الشک اول الشهر حیت یعلم 
یقینا بمخالفة احدی البرائتین للواقع» فانه اذا کانت الرژية 
بالعین المسلحة کافية فتکون البراءة فی اول الشهر غیر 
صحيحة. وان لم تکن كافية فتکون البراءة فی آخر الشهر 
باطلة, فجریان البرائتین یکون تر خیصا فی المخالفة القطعية 
فی الوقائع المتعددة؛ وبعد تعارض البرائتین یلزم الاحتیاط. 

ان قلت: ان صوم الیوم الذی رثی فیه الهلال بالعین 
هگن ار رسضان من دوران اف بت ار دی 
لاحتمال کونه یوم العید الذی بحرم فیه الصوم فیکون 
المکلف فیه مخیرا عقلا؛ ولایعلم العلم الاجمالی المتعلق 
به منجزا فتجری البراءة عن وجوب الصوم فی اول شهر 
رمضان اذا رئی فیه الهلال بالعین المسلحة بلامعارض. 

قلت: اولا: ان صوم یوم العید حرام تشریعی علی رأی 
زوا 

وثانیا: لو فرض کونه ذاتیا ای بحرم ولو اتی به بقصد 
الاحتیاط لما ورد فی لسان دلیله ان صوم یوم العید حرام 
وظاهره الحرمة التكليفية دون مجرد عدم الامر به, فمجرد 
عدم امکان الاحتیاط فی آخر الشهر من جهة العلم الاجمالی 
بحرمته او وجوبه لکونه من دوران الامر بین المحذورین 
لایمنع من حکم العقل بلزوم الاحتیاط بلحاظ علم اجمالی 
آخر متعلق بوجوب صوم الیوم الاول من رمضان حیث رئی 
فیه هلال رمضان بالعین المسلحة او وجوبه فی آخر یوم 
من رمضان الذی رئی فیه هلال شوال بالعین المسلحة فهذا 
لعلم الاجمالی منجز و یلزم الصوم فی کلا الیومین, وان کان 
هنا علم اجمالی لم یکن منجزا من جهة لزوم الدوران بین 
لمحذورین. 

نعم یوجد بیان آخر لعدم وجوب الاحتیاط فی اول 
لشهر وهو کون استصحاب عدم وجوب الصوم فی 
ول شهر رمضان خطابا مختصا فیجری بلامعارض بعد 


عدم احتصاص صوم آخر الشهر باصل مومن مختص 
لاشتراک خطاب البراءة بینهما؛ وبناء علی مسلک المشهور 
من تقدم الاستصحاب علی البراءة وان کانا متوافقین فی 
بلامعارض مطلقا؛ وحینئذ تکون النتيجة بصالح القول بلزوم 
روية الهلال بالعین المجردة حیث لایجب الصوم فی اول 
الشهر الذی رئی فیه الهلال بالعبن المسلحة ویجب فی آخره 
من باب الاحتیاط. 

الا آن مذا البیان یتوقف علی القول بکون المانع عن 
استصحاب وجوب الصوم فون آحر الشهر هو معارضة 
استصحاب بقاء المجعول مع استصحاب عدم الجعل الزائد 
بمقالة السید الخوئی 1 من ان انحلالية الحکم ایضا تمنع 
من جریان استصحاب بقاء وجوب الصوم لکونه من قبیل 
استصحاب القسم الثالث من الکلی؛ فیجری استصحاب 
مع الاستصحاب النافی للوجوب فش اول الشهر؛ کما انه 
علی ما نسب الیه فی اخر حیاته من کون استصحاب عدم 
لجعل الزائد حاکما علی استصحاب بقاء المجعول فیکون 
ستصحاب عدم جعل وجوب الصوم للیوم الاخیر جاریا 
ول الشهر. 

واما فی الحح فی مثل الوقوف فی یوم عرفة واعمال یوم 
لاضحی فلااشکال فی انه یجب الاحتباط لانه ان قیل بکون 
لشبهة مصداقية کان الشک فیه فی امتثال التکلیف المعلوم 
وان کانت الشبهة مفهومية کما هو الظاهر کان العلم الاجمالی 
بوجوب الوقوف فی احد یومین ونحو ذلک منجزا ووجب 
الاحتباط. 


الما خذ 

۱. قرآن کریم. 

۲ العاملی. الشیخ الحر (۱۱۰6-۱۰۳۳ ه ق» وسائل 
الشیعة» ۲۹ مجلدات. مکتبة آل البیت» قم ۱۶۰۹ ق. 

۳ النجفی. محمد حسن (م ۱۲۹۱ ه ق)؛ جواهر الکلام 
فی شرح شرایع الاسلام ٩۳‏ مجلدات. دار احیاء التراث 
العربی, الطبعة السابعة بیروت. لبنان ۱۶۰۶ ق. 

۶البروجردی برتضیی تساه ین فیرح لخرنه ری 
تقریرالابحاث السید ابوالتقاسم الموسوی الخوئی(م ۱۳ اهق). 

۵. مجلة فقه هل البیت بالعربية. الرقم ۳۱. 

۱ مجلة فقه آهل البیت بالفارسية. الرقم 4۳. 


استادعلی‌فاضلی‌هیدجی : 


چِ استاد دروس سطح حوزه علمیة قم 
< استاد را هنمای درس خارج مدرسة فقهی امام محمد باقر 7 


لسن 
تا 2 9 
از 0۳ ۱ 
1 ۱ 
3۰ - 


2 موه 


۸ 
۲۲۲ ۲7 2 


و ۱0۳ : 
در نظریه انسان کامل 1 3 ۷ ۲:0 
7 سا 9 


3 ار 
۹ 


۱ آاآاااااااااااا 


تا 


سال اول-پیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 


هس 
0 


ی ی ی بل 
7 


۳ 


جکیده دو قسمت قبل 

در دو قسمت پیشین نتایج زیر حاصل شد: 

شش عنصر ایمان. علم قدرت. طهارت روح. زهد و 
عمل صالح هویّت انسان کامل را از دیدگاه اسلا تشکیل 
می‌دهتن: ابمان: بعتی خداوند ستفات و افعال اي را باوز 
داشتن که ما ایمان به حضرت حق تعالی و زیاد شدن 
آن را با احتمالات گوناگون بیان کردیم و به سوالاتی 
مثل اينکه علم به چه چیزهایی لازم است؟ اگر از چه 
استاتی فامیل شرف‌رتر اس شین کذاز اوصات 
مژمنین است. چیست؟ آیا ارزش علومی که اسلام به آنها 
تشویق کرده است» نفسی است يا غیری و یا طریقی؟ 
اسخ کف 

قدرت شایسته و بایسته را به هفت نوع تقسیم کردیم 
ار رت فلت کی بو[ 
چنین قدرتی از لوازم کمال انسانی است پا از عوارض 
مفارق آن به حساب می‌اید؟ ایا در متون دینی اطلاق و 
عمومی که همه راه‌های تحصیل این قدرت را تجویز کند 
وجود دارد و یا دلیلی که مطلق قدرت تکوینی در همه 
مراتب آن را ممدوح شمارد. یافت می‌شود؟ 

طهارت نفس یعنی تخل به مکارم و محاسن اخلاقی 
با تصویری که اسلام ارائه کرده است و زهد را به اقبال به 
اخرت تفسیر کردیم. دنیا و تعلقات دنیوی. چه مقدار و 
چگونه با احرت در تضاد هستند و همچنین اهمیّت عمل 
صالح بیان شد. 

در یک تقسیم شایع. معارف اسلام به سه حوزه عقاید 
اخلاق و رفتار انسان‌ها تقسیم می‌شود و علوم مختلفی 
به تبیین و توضیح این سه حوزه می‌پردازند گاهی نیز به 
همان ترتیب ذکر شده میان آنها ارزش گذاری می‌شود 
و از همین زاویه به درجه بندی علوم حوزوی پرداخته 
مین شود ۳ 

این تقسیم و دو فرعی که در پی آن امده است توضیح 
کافی نیافته‌اند و از این جهت آار نامطلوبی را به دنبال 
داشفهانت پر سم آنف نار آسسکی که ابا تم وروی 
خود مراتب مختلفی دارند. به طور مثال مواردی از 
اعتفادات واجب و مواردی مستحب است و در مواردی. 


در این مقاله جایگاه رفتار انسان و جایگاه شریعت به عنوان قوانین البهی 
رفتار و علم فقه به عنوان توضیح و تبیین این قوانین را بیان خواهیم کرد. 


۱۶ آاآااآاآااآااااااااالد 


فقط انکار جایز نیست. ارزش اخلاق نیز در مواردش 
یکسان نیست. این سخن در علوم نیز ساری و جاری 
است. بخش وسیعی از علوم دینی ارزش غیری يا طریقی 
دارند و فقط برای اصلاح و یا تشویق به رفتار و عمل بیان 
می‌شوند. گرچه این علوم جزء معارف اخلاقی يا ایمانی 
و اعتقادی شمرده می‌شوند؛ ولی تمام ارزش خود را از 
رفتار یک مژمن دریافت می‌کنند. 

در این مقاله به بخش کوچکی از این سژال‌ها می‌پردازيم 
و جایگاه رفتار انسان و جایگاه شریعت به عنوان قوانین 
آلهی رفتار و علم فقه به عنوان توضیح و تبیین این قوانین 
را بیان خواهيم کرد. 


عمل و جایگاه آن در اسلام 

می‌دانيم که هر پدیده‌ای در نظام هستی از عوامل 
گوناگونی تأثیر می‌پذیرد این عوامل در یک تقسیم که 
تقریبا مورد قبول همگان است به مقتضی» شرط عدم 
مانع و علت‌های اعدادی» تقسیم می‌شوند و ما در این 
نوشته برآئیم اثبات کنیم که اسلام به عمل و رفتار نه به 
عنوان یکی از سه ضلع کمال؛ بلکه به آن به عنوان پدید 
آورنده عقاید و احلاق نگاه می‌کند و عمل همانند مقتضی 
اثر می‌کند. در ضمن اموری به بیان این نظریه می‌پردازیم: 


امر اول: رابطه ایمان و عمل 
اسلام ایمان را به ایمان گذرا و ایمان ماندگار تقسیم 
نموده و از انها به ایمان مستقرٌ و مستودع نام برده است. 
در تبیین این تقسیم بندی باید گفت ایمان یک صفت 
این است و هه حرال بای کاوابه ضرق تال 
گاه به صورت ملکه هستند؛ یعنی گاه عوامل متغیّر درونی 
و بیرونی و گاه بنیان‌های محکم و ریشه‌ای آنها را به 
وجود می‌اورند. در متون دینی انجام تکالیف و اطاعت 
خداوند سبب ماندگاری ایمان و معصیت به عنوان سبب 
زوال آن عنوان شده است. امیرالممنین 7 می‌فرمایند: 
آنالامان ید والعه‌یضاء فاذاعمل السدالصالحات ناو 
زادحتی‌ییضن التلبکنها 


۱ نهج البلاغه المختار من کلامه رقم ۵. 


ط 


و حضرت در کلامی دیگر به کمیل می‌فرماید: زمانی 
ایمان تو مستقر است که ملازم با حاده شرع باشی ۲ و 
همچنین امام صادق 7 می‌فرماید: اگر رفتار کسی موافق 
با گفتارش نباشد ایمانش مستودع است." 

در سوره مبارکه قلم خداوند متعال می‌فرماید: (افنجعل 
المسامینکالجرمین؛)که در اين تعبیر حضرت حق, ممن 
را در مقابل مجرم آورده است نه در مقابل کافر؛ که اين 
تعبیرنشان می‌دهد که ایمان همان طاعت الهی است و 
البته به این اعتبار که طاعت الهی سبب قریب و علّت مهم 
ایمان است. 

امام باقر 7 در ی چهارم" سورة مبارکة فتح. سکینه 
را به ایمان و در سوره مبارکة مجادله روح را به ایمان 

غائب می‌شود ای مومنین! همه همتتان به عمل باشد 

بنابراین ازدیاد ایمان و رسیدن آن به مرتبةٌ سکینه فقط 
ایمان در آیه مذکور از اعمال صالحه و مجاهدات 
برهانی است"*. 

احادیثی که دلالت می‌کنند انسان با عمل خود محشور 

مرحوم صدوق در خصال سخن جامع و جالبی از رسول 
خدا ‏ 6 نقل می‌کند. حضرت در بخشی از موعظه‌شان 
به قیس بن عاصم می‌فرمایند: 

همراهی با تو وارد قبر می‌شود که انس یا وحشت 


0 بحارالانوان ج ۷6 ص ۲۷۶. 

۳ همان ج11 ص ۲۱۸. 

۶ قلی ۲۵ 

ه. (هوالزی انزل السکینهی قلوب المومنین لیزدادوایمانامم ایمانهم). 
1 ژوایدهربروح منم مجادله ۲۲. 

۷ الکافی. ج ۲ ص 1۵. 

۸ همان ص ۰۲۲۷۸ 

1۹۹ بحار الانوارن ج٩1» ص‎ ٩ 


(۲ 


امام باقر 7 در آية چهارم سورة مباركة فتح. سکینه را به ایمان و 

در سورة مبا رکة مجادله روح را به ایمان تفسیر می‌کنند و اين بیان در 

حالی است که در حدیث ابی خدیجه می‌فرماید: این روح هنگام اطاعت 

حاضر و به هنگام معصیّت غائب می‌شود. ای مومنین! همه همتتان به 

عمل باشد این روح با طاعت و عمل حاصل می‌شود. بنابراین ازدیاد ایمان 
و رسیدن آن به مرتبة سکینه فقط در سای عمل است 


پبپ«پ«پ«پ«پص«ص۳س11111111111711111111111111111111111111111۳11۳1۳۳۳۳۳ ۱11111111 
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7/۸ 
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۷۱۷۷۱۷۷۸ اب 


تو در گرو آن است؛ فقط با او مبعوث می‌شوی و 

و این در حالی است که از ایمان و احلاق سوّال خواهد 

شد و سعادت و شقاوت انسان در گرو آنهاست به طوری 
که قر ووانات امده است؛ 


امن لاله نت۱ 


و همچنین بیان شده است که: 
جهادالفس ریت رجا ده ایکا 

رسول خدا 6 در ایام وفاتشان فرمودند: 
قسم به خدا هیچ نسبی بین انسان با خداوند جزء 
عمل وجود ندارد و قسم بر آنکه مرا برانگیخت جز 
عمل نجات بخشی نیست". 


مضمون حدیث کشی در رجالش نیز جالب توجه 
است: نماز و روزه و حج و. .. واجب نشدند مگر برای 
اینکه خبیث از طیْب جدا شود و آنچه در قلب‌هایتان 
هست خالص شود 


وی میزاشا یت منالطیب) 


بت مان صدروکرولمخص مان قلویکی) 
اینها همه نشان می‌دهند که ایمان و. اخلاق متولد از 
همان عمل هستند ولی این مطلب نیاز به توضیح بیشتری 
دارد؛ لذا این سخن را با آیات و احادیث دیگری ادامه 
می‌دهیم: ۱ 
در سوره مبارکة نحل" امده است: 
(من عمل‌صا من دکراواشی وهومومن فانحبیته حوة 
طیَبع 


۰ خصال, ج۱. ص 1۱۵. 

۱. الکافی. ج۲» ص 4۱۷. 

۲ مستدرک الوسائل. ج۰۱۱ ص ۱۳۹. 
۳. شرح ابن ابی الحدید. ج ۲ ص ۸۳۰ 
۶. رجال الکشی. ص ۵۷۵. 

6۵ نحل ۹۷. 
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۱۷ 


۱ آآاااااااااااا 


یا 
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۱۸ 
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انسان کامل مطرح است و یه شریفه سبب و مقتضی آن 
را عمل صالح دانسته و ایمان را شرط آن شمرده است. 
معارف ما گاه جزاء و پاداش اخروی را به عمل منحصر 
کرده‌اند مثل: 
بالحسنی 
و انس زیون باعماشم که در حدیث نبوی مشهور آمده 


#وسبری ال ملکر و رسوله فر ترون الی عالرالفیب و 
الشهادی 


بر اساس ای شریفه (بومینفخف الصورفتأنونافواج" 
انسان‌ها در قيامت صورتی جدید خواهند پوشید و رسول 
خدا . 0 همه این صورت‌هارا به رفتار السان‌ها نسبت 
می‌دهند.؟ آیات و احادیث مربوط به تجسمٌ اعمال نیز به 
هر معنایی تفسیر شونده بخشی از ای ات ی 

آیات دیگری که در همین بخش باید آورده شود. آیاتی 
است که هدایت و گمراهی را از آثار عمل شمرده‌اند 

رفن زین له سوء مه فآ حسن فان ایض مننیشاء و 
بهدی‌من‌یشاء)" 


همچنین در سور فاطر می‌فرماید: 
بصع دالکر اتب رام لصا رفس" 
کوش خلت کت کرت ان ی آیفان 
عمل صالح است و غالب مفسرین. صعود کلمه را که 
همان اعتقادات است. به قبول و پذیرش ان معنی کرده‌اند. 
و 


تیان تین 
آنچه تا اینجا گفتیم شواهدی بود به اينکه رفتار درست؛ 


1 نجم» ۳ 


۸ نب ۸ 

۱6۱۰5 میزان الحکمة, ح‎ .٩ 
۸ فاطر,‎ ۰ 

۱. فاطر, ۱۰. 


قدرت روح به اندازه‌ای است که می‌تواند حقائثق هستی را مشاهده 

یا درک کند؛ ولی حجاب‌های معرفتی مانع می‌شوند و اطاعت الهی آن 

حجاب‌ها را می‌زداید. در احادیث گناه. تکبّر ظلم. شرب خمر. کثرت 

اکل و اموری دیکر به عنوان موانع علم شمرده شده‌اند: شورافات العقل؛ 
الکیرو الطنة حجب الفطنة. 


2 ۸ 
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ایمان را می‌سازد؛ امّا در احادیث از رابطة دیگری هم 
سخن گفته شده است: 
می‌دانیم که نفس انسان در مکر و فریب. در تسویل و 
تزیین» قدرت بی‌نظیری دارد. او قادر است شرک را در 
لباس ایمان و فسق را در لباس عدالت. ظلم را در لباس 
اتصات نان هلو قهاه خهاا ره کف اند کرو 
اعمال است فقط با پرداختن خحمس و زکات و صدقات. 
سخاوت معلوم می‌شود و... لذا امام صادق فرموده‌اند: 
یس الامان بای ولابامنی و لکر لایاناخلص 
ق‌القلوب وصدفته‌الاعمال" 


امر دوم: رابطه علم و عمل 

در اسلام از علم به چراغ عقل روشنائی قلب. ارزش 
و بهای انسان. خیر دنیا و اخرت. عزت و شرف حقیقت 
زندگی. بهترین انیس و بهترین زیبایی» کمال ایمان, 
درستی رفتار و در آخر به بالاترین هدایت و تنها میراث و 
یادگار پیامبران نام برده و وی ۳ 

سه نوع رابطه میان علم و عمل وجود دارد: 

رابطةً اول: 

در برخی از موارد علم سبب انگیزش انسان به عمل و 
احلاص آن است که حضرت علی 7 فرموده‌اند: 

فرتالعاخلاص‌العمل *" 

شناخت صحیح از اوصاف و افعال خداوند انسان را به 
رفتار صحیح دعوت می‌کند و امده است که: علم سبب 
خشیت است و عبادت بدون آن ممکن نیست*. چنانکه 
تأثیر علم در درستی نیّت و همچنین ایمان نیز روشن 


است. قرآن کریم می‌فرماید: 
ول عامالنین‌اوتاالعاأنهلقمنیفومنوابه‌فتخبت 
لمقلوبهر"" 


۲ تحف العقول. ص ۳۷۰. 
6 غررالحکم. ح 14۲. 
0۵ علم الیقین؛ ۱۷. 

"۳ حح. ۰ 


حط 


۲ 


در این رابطه جایگاه علم. جایگاه واجب غیری برای 


رابط دوم: 
و اگر انسان به علمش عمل نکند آن علم بی‌ارزش, بلکه 
وبالی بر گردن او است. رسول خدا ‏ ۵ می‌فرمایند: 
احادیثی که علم را تنها برای عمل ذکر کرده‌اند به حد 
تواتر می‌رسند» در این معناه علم در مقام اثبات. امام عمل* 
است؛ ولی در مقام ثبوت هویّت و ارزش خود را از عمل 


می‌گیرد. 
عارلاینفمکدواء ی العالرمن‌بعمل؛ الما بالعمل لا 
سل عمل‌الامعرفتوا معرفةالاسمل.۲ 
رابطة سوم: 


در احادیث از رابطه سوّمی نیز سخن گفته‌اند و آن 
این است که رفتار صحیح تولید علم می‌کند. در بیان این 
مطلب نیاز است به آیات و احادیث توبخه کنیم: 
(أنتطیعوهتهتدو 7 
زین‌جاهدوافینالنهدینهی‌سب انا 
(انسقواشیصللکرف فا 
(بلرانعقلوبهرماکاوایکبونع ۳ 
والعمل وعاء نیم مازکی الیل ماعمل‌به ۲ 


۷ العلم و الحکمت. ص ۳۵ 


۸ «العر اما الحمل»» امالی طوسی» ص 1۸۸. 
٩‏ العلم و الحکمةت ص 1۵. 

9 

1٩ عنکبوت,‎ ۱ 

.۲٩ انفال»‎ ۲ 

۷ 

۶ العلم و الحکمة ص ۱4۸. 


جز انگشت شماری از علوم که محبوبیّت نفسی دارند مانند شناخت 
خداوند و انبیاء اکثر قریب به اتفاق علومی که در اسلام مطرح است با 
برای ایجاد و تقویت انگیزه بر عمل و با تصحیح و اصلاح آن مورد تشویق 


اقا الداومة علی ای فیتشعب منه ترک الفواحش..و 


ی ۲ 


قرار گرفته‌اند. 


آلقن 


همچنین حضرت علی 7می‌فرماید: 
بدالقب لش وغلبدالموی* 
و نیز امام باقر 7 می‌فرمایند: 
من عمل ایس و وه عرالر با" 
و در جایی دیگر از رسول خدا 


مق اخاطن ق مان وس مر اه نی کم من 
قلهال‌لساند." 


دنه انیت: ‏ 


این رابطه در ایمان و اخلاق هم وجود دارد؛ ولی آنجا 
تفسیر روشنی داشت؛ زیرا عمل سبب برای رسوخ ایمان 
که در سایهٌ عمل حاصل می‌شود که دو تفسیر در این باره 
می‌توان ارائه داد: 

قدرت روح به اندازه‌ای است که می‌تواند حفانق هستی 
را مشاهده یا درک کند؛ وی حجاب‌های معرفتی مانع 
می‌شوند و اطاعت الهی آن حجاب‌ها را می‌زداید. در 
احادیث گناه» تکتّ ظلم شرب خمر کثرت اکل و اموری 
دیگر به عنوان موانع علم شمرده شده‌اند: 


شرآفات‌العقل الکی 


تفسیر دوم: 
می‌دانیم که یکی از راه‌های به وحود امدن علم. الهام 
الهی است؛ زیرا فرموده‌اند: 
ماو یهن قلب شا" 


و یکی از قوی‌ترین زمینه‌های الهام الهی» طاعت او و 


0 میزان الحکمة ۰۱2۰۰ ۲۹۷/۳ ۲. 
7 آعلام الدین. ص ۳۰۱. 

۷ سفينة البحار ج ۲ ص ۸۷ 
۳۸ غررالحکم. ۲ ۵۷۵۲. 

.۱1۷ منية المرید. ص‎ ٩ 
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۷۷۷۷۸ اب 


7۳19 


فقه وانسان کامل 


۱۹ 


۱ آاآاااااااااااااا 


ایا 


سال اول.پیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 


م ۲ 


ی ی یل 
7 


س 
۱ 


دوری از معصیّت است که بخصوص از نماز و روزه و 
غذای حلال نام برده شتلاه ات 
مک حلاربسینوم رال 


مرحوم فیض در علم اليقین "آبه الهام علوم بر قلب ول 
در اثر عمل اشاره می‌کند. 


جمع بندی 

که در اسلام مطرح است يا برای ایجاد و تقویت انگیزه 
بر عمل و يا تصحیح و اصلاح آن فوید تصریی قرار 
گرفته‌اند. بخشی از معارف توحیدی, تقریبا همه معارف 
مربوط به معاد داستان‌های اقوام پیشین در قرآن تجزیه و 


امر سوم: رابطه عمل و اخلاق 

بدون تردید. خلق و خوی پسندیده از محوری‌ترین 
عناصر انسان کامل است و اهمیّت آن تا اندازه‌ای است 
که گاهی تمام اسلام به خلق حسن تفسیر شده است."* 
جایگاه والای احلاق در کمال انسانی در بخش پیشین 
بیان شد که اخلاق. در احادیث حسن ذاتی دارد؛ لذا 
اولین. سنگین‌ترین» زیباترین و پرفضیلت‌ترین چیزی 
که در ترازوی عمل آدمی گذاشته خواهد شد اخحلاق 
پسندیده است" و جدای از اين. ارزش کاربردی و 
طریقی نیز دارد؛ زیرا ایمان در سایه احلاق پدید می‌آید و 
باقی می‌ماند. حجاب‌های ایمانی مثل تکبر تعصب و مراء 
همان رذائل اخلاقی هستند؛ رسول اکرم ‏ 6۵ در سخنی 
جامع می فرمایند: 

ال وعاء الدین. 


و باز می‌فرمایند: 
زمانیکه خداوند ایمان را آفرید ایمان گفت: که خدایا 


۰ علة الداعی. ص 11۰. 

۱ علم الیقین» ج ‏ ص 1۸۸. 

1 «الاسلام حسن آلی»؛ میزان الحکمة .1٩۸۸‏ 
۳ میزان الحکمة باب ۱۱۰۱. 


باید توجه داشت که اخلاق در خیلی از جاها به صورت احوالی گذرا 

است و دل‌های سنگین نیز گاهی به رحم می‌آیند. چه بسا بخیلی که 

ببخشد و با ترسویی که از خود شجاعت نشان دهد. این موارد معلول 

عواملی گذرا همچون موعظه‌های اخلاقی و فضاهای مناسب هستند؛ ولی 

آنچه ماندگار است و مورد نظر اسلام. هیأت راسخی است که به صورت 
ملکه درآمده و جزء بوست و خون انسان شده است. 


۱۶ آآآآاآاااااااااالا 


به من نیرو ببخش و خداوند با حسن خلق آن را 
نیرو بخشید.*" 
احلاق پشتوانه اجرای قانون و زندگی مدنی نیز هست 
ری ی نات 
باید توجه داشت که اخلاق در خیلی از جاها به 
صورت احوالی گذرا است و دل‌های سنگین نیز گاهی به 
رحم می‌ایند. چه بسا بخیلی که ببخشد و یا ترسویی که از 
خود شجاعت نشان دهد. این موارد معلول عواملی گذرا 
همچون موعظه‌های اخلاقی و فضاهای مناسب هستند؛ 
ولی آنچه ماندگار است و مورد نظر اسلام هیأت راسخی 
است که به صورت ملکه درامده و جزء پوست و خون 
انسان شده است. در واقع واژه اخلاق در معارف دینی 
فقط به همین ملکه گفته می‌شود. کما اینکه در لغت نیز 
تجییی اتجت: ۱ 
از نصوص زیادی استفاده می‌شود که اين احوال فقط 
در اثر رفتار مناسب به اخلاق و سجایا تبدیل می‌شوند. 
فرض کنید بچه ۵ ساله‌ای از تاریکی می‌ترسد و شما 
بارها توضیح داده‌اید که تاریکی یک امر عدمی است آیا 
ترس او از بین می‌رود؟ خیر؛ ولی اگر کم کم دست او را 
گرفته و به تاریکی‌ها ببرید ترس از بین خواهد رفت. و 
باز فرض شود جوان ۲۰ ساله‌ای می‌خواهد شنا یاد بگیرد 
و اصول شناگری را فراگرفته است. آیا می‌تواند شنا کند؟ 
بعد از تبیین این مطلب باید به چند نکته اشاره کرد: 
۱- نقش تقوای الهی در پاکی روان: امام باقر 7 
می‌ف مایند: 
گناهان همه بزرگند و آنچه گوشت و خون برویاند 
شدیدتر است و بهشت جز برای پاکان نیست." 
امام صادق 7 می‌فرمایند: 
پدرم دائما می‌فرمود: چیزی بدتر از گناه برای قلب 
وجود ندارد؛ خطا قلب را وارونه می‌کند ۷" 


۶ همان باب ۱۰۹۸. 
10۵ المحجة ج ‌ ص‌ ۹ الحقائق. ص‌ ۷ 
۹2۳ الکافی» ج 5 ص‌ ۷ 

۷ بحار الانوار, ج ۷۳ ص ۳۱۲ 


النقوی‌رئس الاخلاق» 
عليكتقوی‌انقهفاته رآس‌الامرکلها 


اوصیکمعباد اه بتقوی له فان لزمم القواءفتمسکوا 
بوئانقهاواعتصمو امه" 

و صدها حدیث دیگر بیانگر همین واقعیت هستند 
همچنین آيةٌ شریفه لاایهااانینآمنواتقواُهوقولواقولاسدیداً 
بصللکراعمالکی) * نیز نقش تقوی در سلامت روان را 
می‌رساند زیرا درستی اعمال از صلاح روان است. 

۲-احادیث زیادی بر مداومت بر عمل تأکید می‌کند؛ 
زیرا تکرار عمل» صفات نفسانی را ريشه دار می‌نماید: امام 
باقر 7 فرمودند: 

احت‌الاعمالای‌ادهتعالیمادام علیهالبدوانقل ‏ 


و حدیث زیبایی از حضرت علی 7 گزارش شده 
الکارم‌الکاره" 


مکارم اخلاقی فقط با سختی ها بوجود می‌آیند. 

مرحوم فیض در حقاتقشان" این معنی را به زیبائی 
توضیح داده اند: قلب انسان از همه چیز تأثیر زپ رد 
از هر چیزی که می‌بیند پا می‌شنود. اين اثر را در علم 
اخلاق, حاطر گویند که سبب عزم و اراده و نیّت می‌شود؛ 
اگر خواطر نفسانی به خیر و خوبی دعوت کند. الهام 
نامیده می‌شود و به سبب این الهامات. ملک و به لطفی 
که منشاً آن است توفیق گویند. در مقابل خاطره‌ای که به 
شر دعوت کند وسوسه نامیده می‌شود. سبب آن شیطان 
و زمینهٌ تولید آن عذلان است. اگر انسان به این خواطر 
ترتیب اثر داد و به مقتضاشان عمل کرد به خلق و سجیّه 
تبدیل می‌شوند... اگر کسی می‌خواهد بخشنده باشد باید 
مدّتی کار جواد را انجام دهد که مداومت بر آن. صفت 
جود را به وحود ی وتو مرن مین کوک تمام اخلاق 
پسندیدة شرع فقط از این راه به وجود می‌ایند. 

مولوی بیان دیگری برای از بين بردن اخلاق ذمیمه 
دارد: سگی را فرض می‌کند که آرام در کناری خفته 
است همین که در آن نزدیکی خری پیدا می‌شود. خوی 
دزندگی او بیدار می‌شود؛ اگر انسان بتواند این حوی را تا 
مدّتی خفته نگه دارد ریشه‌هایش حشک می‌شود و حالت 


۸ میزان الحکمة. ح ۲۲۰۳۰ و ۲۲۰۳۳. 
٩‏ نهج البلاغه خطبة 1۹۵ 

۰ احزاب ۷۰ 

۵۱ بحار الانوان ج۷۱ ص ۰۲۱۰ 

۲ غررالحکم. ص .۹٩‏ 

۳ حقائق ص ۵4 و ۲. 


اقتدار و رسوخ آن از بین می‌رود. 
میل‌ها همچون سگان خفته‌اند 
اند ان یف «ایتتداین 
چجون که قدرت نیست خفتند این رده 
همچو هیزم پاره‌ها و تن زده 
تا که مرداری دراید در میان 
۱ نفخ صور حرص کوبد بر سگان 
۳- قران کریم در سورة مبارکة شمس به اهمیّت 
تهذیب نفس پرداخته و سعادت انسان را در پرتو آن 
می‌داند. امام صادق 7 در تفسیر فجور و تقوای نفس 
می‌فر ماید: 
یعنی خداوند انچه را که نفس باید انجام دهد و 
آنچه را که باید ترک کند بیان کرده است*. 


بنابراین تزکیهُ نفس در پرتو اعمال و تروک صورت 
می‌پذیرد. 
همچنین در سور مبا رکه فجر""می فرماید: 
یلته االلفسالمطمنتتا رجعی‌ال ربك راضیقمرضیت) 


حالت سکون و اطمینان نفس در مقابل اضطراب آن 
است که از بالاترین مراتب تهذیب نفس است و این 
حالت را در احادیث به ولایت و اطاعت نسبت داده‌انل ٩۱‏ 
همچنین در یه شریفه للمن‌کان‌بریدحرث‌الا خرةنزدلهنی 
حربّ"" وجه شبه اين دانسته شده است که عمل انسان 
همانند بذری است که صفات اخلاقی و کمال الهی 
میوه‌های آنند. امام صادق 7 در حدیث علی بن ابراهيم 
می‌فرمایند: 


سل لس حر ال وت 


جمع بندی 

اخلاق حسنه گاه فطری‌اند و گاه اکتسابی که فضیلت 
برتر از آن مخلق اکتسابی است*. دستة دوّم به صورت 
خواطر نفسانی بوجود می‌آیند و علم اخلاق در تولید 
این خواطر نقش مهمّی دارد و چنانکه توضیح داده شد. 
خاطره از سمع» بصر و. . تولید می‌شود. و رفتارهای 
مناسب با این خواطر, آنها را به سجیّه و خلق تبدیل 
می‌کند. پس اخلاق حسنه تنها در پرتو عمل به شریعت 
به وجود می‌آید. 


۶ البرهان ج ۵ ص ۰۱۷۲ 

۵. فجر ۲۷ تا ۳۰ 

1 البرهان» ج ۵ ص ۰1۵۷ التبیان» ج ۰ ص۳۶۸ 

۷. شوری» ۰۲۰ 

۸ کنزالدقائق. ج ۱۱ ص 1۹۱ و البرهان. ج 4ص ۸۱۶ 
٩‏ بحار الانواره ج ۱ ص 3۹۵ 


۳ 


فقه وانسان کامل 


۳۱ 


۱ آآااااااااااااا 


ایا 


سال اولپیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 


۳۲ 


ی ی ی بل 
7 


۸ 
۱ 


امر چهارم: رابطه عمل با ولایت 

ولایت به معنای اولویّت در تصرّف و تدبیر امور به 
کار می‌رود. ولی مقصود ما در اینجا دو کاربرد زير است: 

۱ قدرت تصرّف انسان در کائنات خارج از نظام 
ماٌی عالم که در احادیث در مثل اطاعت پرندگان از 
انسان مطرح شده است و این معنی به ولایت تکوینی 
مشهور است. 

۲ تدبیر همه نظام هستی به دستان خداست که همان 
رحمت رحمانیّه عامّه است و گاهی خداوند متعال تدبیر 
انسانی را بالخصوص عهده‌دار می‌شود و به خیر و شرّ 
او توجه ویژه می‌کند و با الهام در تصمیمات او دخالت 
می‌کند. این معنی به ولایت الهی معروف است که هم به 
خداوند نسبت داده می‌شود و هم به ممن ولی و گاهی 
نیز رحمت رحیمیه خاصه نامیده می‌شود. همین معنی به 
شکل دیگری در ائمة معصومین ‏ :نیز مطرح است که 
آنها اولیاء مژمنین هستند: 

ولایت به هر دو معنای تفسیر شده از نتایج ایمان و 
عمل صالح است و علم در اینجا نقش ارشادی و اعدادی 
دارد. اضافه بر احادیثی که قرب الهی را فقط در سایة 
:اوق جرک دوب تعذیت قرب قوف نیو و 
ولایت الهی دلالت می‌کند. خداوند متعال در حدیثی 
قدسی به رسول اکرم 0 می‌فرمایند: 

دوست داشتنی‌ترین چیز نزد من عمل به واجبات 
است و اگر بنده‌ام اضافه کرده و نافله‌ها را هم به جا 
آورد. خودم چشم و گوش و دست او می‌شوم و هر 
چه بخواهد به او می‌دهم. 

امام باقر 7 به جابر فرمودند: 
باجایرف له مایتقزب لاله تبارک و تعال |لامالطاعد... 
ولاال‌ولایتالابلسل والورع."1 


در قرآن کریم نیز در سورة مبارکةٌ یونس " می‌فرماید: 
الااناولیاء الا خوف علیه رولاهرزنونا زین آمنواو 
کاوتقون) 


۰ الکافی, ج ۲ ص ۳۵۳ 


۱ الکافی ج ۲ ص ۷۶ 
۲ یونس» 1۲ و ۳ 


تأکیدات اسلام بر عمل صحیح و خالص. و سر اهمیّت شریعت از آنجا 


پپپپصپپپپپپپبپپپپپپپص 11۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱10 


۷۶ ااااااااااااااااااااااا 


ولایت الهی و اطاعت کائنات از انسان در سایة عمل 
خالصانه پدید می‌آید. امام صادقی 7 می‌فرمایند: 
ان الوس مخشع ل هکل شی نم قال: اذاکان لصا نته قلبه 
اخات لته منه کل ثی؛ حتی‌هوامالارض وسباعهاوطی 
السماء"*" 


استجابت دعا هم از شئون همین ولایت است. داستان 
سه نفری که در غاری گرفتار شدند و به خداوند متعال 
با یادآاوری عمل‌های خالصشان متوسل شدند و نجات 
یافتند از همین نوع است که در احادیث معروف و 
مشهور است. 


جمع بندی 

تأکیدات اسلام بر عمل صحیح و خالص, و سر اهمیّت 
شریعت از آنجا است که کمال انسانی زاييدة رفتارهای 
درست است. تأثیر عمل بر ایمان, علم» اخلاق ولایت و 
همچنین نوع رابطة میان آنها ی 
شد و در قسمت آخر این مجموعه ابتدائاً به ارائه نظریّات 
دیگر نسبت به جایگاه فقه خواهیم پردااخت و سپس 
به صورت جزئی, نقش ابواب مختلف فقهی همچون 
عبادات و معاملات و احکام. حتی به مثل عربی خواندن 
عقد خواهیم پرداخت. 


۳ سفينة البحار ج ‏ ص ۱۰۰. 


مولف الموسوعَة الفقهية الميسرة استاد محمد علی انصاری شوشتری است که نام شناسنامه‌ای او 

«نظر علی خلیفه شوشتری» می باشد. ایشان دربارة نام خانوادگی خود(خلیفه شوشتری) چنین 

می‌گویند: «علّت این که به ما خلیفه شوشتری می‌گویند این است که جد اعلای 

ما خليفة شیخ انصاری در نماز بوده است. لذا به او «ملا نظر علی خلیفه» 

می‌گفتند و بعدا هم شوشتری به آن اضافه شد؛ اما یک فامیلی 

مشهوری هم داریم که انصاری است. آباء و اجداد ما از زمان 

مرحوم شیخ انصاری در نجف اشرف همواره در خدمت شیخ 

۱ انصاری بوده‌اند و پس از ایشان هم در خدمت «مجند 

1 شیرازی» و بعد هم در محضر «صاحب کفایه» بوده‌اند. 

یعنی بیت ما در حدود ۲۰۰سال بیت علم بوده است.» 

استاد در سال ۱۲۳۰همش. در نجف اشرف متولد 

شد و در دبیرستان علوی این شهر مقدس تحصیل 
کرد و دییلم خود را در سال ۱۳۵۰ در بغداد گرفت. 

از سال ۱۳۴۷ درس طلبگی را آغاز کرد و سه سال 

آخر دبیرستان را به طور متفرقه امتحان داد. ایشان 

در سال ۱۳۵۱ به ایران هجرت کرد و در شهر قم 
مستقر شد. با اين‌که در دانشگاه فردوسی مشهد 
پذیرفته شده بود» به حوزه آمد و همواره از همان 
ابتدای طلبگی علاقة خاصی به تحقیق داشت. تا 

این که از سال ۱۳۵۵به بعد در درس خارج مرحوم 
میرزا کاظم تبریزی و میرزا جواد آقا تبریزی رحمهما 
له و ایت الّه وحید خراسانی حفظه الّه شرکت کرد. 
به گونه ای که سایر شوُون زندگی علمی ایشان از جمله 
استاده خودشان دربارة علاقه به پژوهش می‌گویند: «از ابتدا 
کارهای تحقیقاتی را شروع کردم و مدام علاقه به تحقیق و 
تالیف در من بیشتر شد و جنبةٌ تبلیغ و تدریس هم داشتم» ولی 
علاقه‌ام به تحقیق از آن‌ها بیشتر بود.» آنجه در ادامه 
می آید» گفتگویی است باایشان که با محوریت اثر 
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* ما : اولین نوشتة شما جه بود؟ 
بسم اللّه الرحمن الرحیم. الحمد له رب العالمین و الصلاة 
اولین اثر بنده در سال ۵٩‏ چاپ شد و آن رساله‌ای بود 
از مرحوم آقا بزرگ تهرانی دربارة تاریخ «حصر اجتهاد» که 
نله آن را تحقیق کرده بودم. این نوشته در حوزهُ علمیه 
خوانسار تحقیق شده بود؛ ما گروهی بودیم که برای تحقیق 
به آنجا رفته بودیم. از مجموعة آثان اين اثر برای چاپ 
شدن انتخاب شد که اثری است از مرحوم آقابزرگ تهرانی 
همراه اي 3 اجتهاد» و پاورقی‌هایی مناسب. 
بعد از ان هم مژسسه ال البیت تحقیق کتابی را بر عهده‌ام 
گذاشت. در آن زمان هنوز مکان درستی نداشتند؛ تنها در 
مدرسه فیضیّه اتاقی داشتند | تا گوفشتاد. آن کتاب 
مرب از دو کتاب بود: 

یکی به نام بداية الهداية از مرحوم شیخ عباس قمی 
و جون در وسائل فقط واجبات و محرمّات آورده شده 
است. شیخ عباس قمی. مکروهات و مستحبات را هم به 
آن اضافه کردهاند. 

و کتاب دوم لت الوسائل است که در دو جلد چاپ شد 
و در واقع یک دوره فقه روایی است که خلاصه وسائل 
انتتا اه پوشبه الدالش ان زا مکی کريه است:: له 
نوشته‌های زیادی هم دارم که تاکنون فقط تعدادی از آنها 
چاپ شده است. 


ما جه جیزی باعث شد که پروره «داثرة 
المعارف» را آغاز کردید؟ 

از سال ٩۳‏ یا قبل از آن. مسألة تدوین دائرة المعارف به 
ذهنم می آمد. شاید عامل اصلی آن, مطلبی بود که از مرحوم 
شهید مطهری دیده بودم که در یکی او فانک اه 
خاطر ندارم کدام اثرشان بود- فرموده بودند: اگر تاریخ سیر 
هر مسألهٌ فقهی (یا اصولی که بیشتر نظرشان به مسائل فقهی 
بود) شناخته شود. تأثیر زیادی وزنگتتا کشت آن فساله خازد 


شاید عامل اصلی آن. مطلبی بود که از مرحوم شهید مطهری دیده 

بودم که در یکی از آثارشان که به خاطر ندارم کدام آثرش بود. فرموده 

بودند: اگر تاریخ سیر هر مسأله فقهی با اصولی که بیشتر نظرشان به 

مسائل فقهی بود) شناخته شود. تأثیر زیادی در شناخت آن مسأله دارد 

و همین‌طور در اجتهاد نیز تأثیر بسزایی دارد. از این مطلب ذهنم منتقل 
شد به این که دائرة المعارفی را تدوین کنم. 


۳ 
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و همین‌طور در اجتهاد نیز تأثیر بسزایی دارد. از این مطلب 
ذهنم منتقل شد به اين که داثرة المعارفی را تدوین کنم. کار 
سنگینی به نظر می‌آمد و لازمه‌اش این بود که سیر تاربخی 
هر «مسأله؛ پا «اصطلاح» را ببینم. بایستی نگاه می‌کردم که 
سیر این مسأله از اول تا آحر چه بوده است و تخییر و 
تحولات آن چیست؟ یعنی يا باید «مسأله - مسأله» بشود 
يا این که به صورت «مدخل- مدخل)» در بیاید. به عبارت 
دیگر گاهی به صورت مسأله - مسأله مطرح می‌کنيم و 
یک مساله مثل «منفعل شدن آب کر به نجاست» را در نظر 
می‌گيریم و گاهی هم عنوان انفعال را که یک مدخل است؛ 
در نظر می‌گیریم. من راه دوم را انتخاب کردم. 

از طرفی هم من قبلاً نمونه‌ای ندیده بودم و در واقع 
وجود هم نداشت؛ مگر نمونه داثرة المعارف معروف به 
موسوعءة فققهی جمال عبدالناصر. سر تسمیهٌ آن هم این بود 
که در زمان جمال عبدالناصر که وحدت سیاسی بین مصر 
و سوریه برقرار بود. در سوریه نطفه‌اش منعقد شد و بعد به 
مصر منتقل گردید و در آن‌جا پیگیری شد و معروف شد به 
«موسوعة جمال عبد الناصر). 

علاوه بر این‌که به اين کار علاقه پیدا کرده بودم 
ضرورتش را هم احساس کرده بودم؛ چرا که خیلی 
وقت‌ها پیش می‌آید که در اثنای تدریس استاد يا شاگرد 
با اصطلاحی مواجه می‌شود که وقت و فرصتی نیست که 
برود این همه کتاب را زیر و رو کند و نمی‌داند آن اصطلاح 
و معنای آن را در کجا پیدا کند؟ و گاهی ذهنش به جایگاه 
این اصطلاح منتقل نمی‌شود. در این جا بهترین راه مراجعه 
به داثرة المعارف است که اگر در دسترس باشد مراجعه 
می‌کند و آن مقداری که هست. اگر کافی باشد فبها و اگر 
بیشتر بخواهد تحقیق کند مظان بحث به دستش می‌آید و 
و می‌شود. آگر محقق هم 
باشد مساأله همین‌طور است؛ حتی الان کسانی هستند که 
منبرشان در سطح بالایی است و وقتی با موسوعه اشنا 
شده‌اند. موضوع را از آن انتخاب می‌کنند و منبرهای حوبی 
از آب در می‌آورند. یک مرتبه یکی از آن‌ها که قبل از 


حِ 


طلبگی بنده از خطبای معروف نجف اشرف بود و هفتاد 
و گفت این کتاب همیشه با من است. می‌خواهم بگویم 
بحمد اه داثرة المعارف برای همه مفید واقع شده است. 


ی شروع کار به چه نحو بود؟ چه مقدار از 
مشورت‌ها استفاده می‌ کر دید؟ 

اوّلین کاری که کردم این بود که یک سری «اصطلاحات 
اصولی» را که به نظرم مهم می‌رسید گرد آوری کردم. 
حدود هزار اصطلاح. بعد اصطلاحات فقه را جمع آوری 
کردم مثلاً یک دوره فقه شرائم. لمعه و امثال آن را مطالعه 
کردم و حدود جهار ب کج هزار اصطلاح استخراج فین ۱ 
ابتدا در اصول نوشتم. 

این‌جا دو روش برای «مدخل سازی» وجود داشت: 
۳ این بود که بر طبق (ريشه و ماده) پیش برویم؛ مثله 
استصحاب را که بخواهيم بنویسیم در مادّه صحب بیاوریم 
در ابتدا این روش به نظرم آمد و همین روش را پیش 
گرفتم و یک مقداری هم نوشتم و الان هم دفترهایش 

در ضمن مرب مشورت می‌کردم؛ البتّه نه با هر کسی 
در میان نگذارید. با کسی مشورت کنید که اهلیّت داشته 
باشد و تنگ نظر نباشد؛ چون اگر با کسی که اهلش نیست 
مشورت کنید. شما را به بیراهه می‌برد و اک تنگ نظر 
باشد شما را دلسرد می‌کند) بیشتر با کسانی که تنگ نظر 
نبودند و اهلیت داشتند. مشورت می‌کردم و در این پروژه 
بیشتر با دو نفر مشاوره می‌کردم: یکی است له سبحانی 
حفظه الّه که ایشان تا الآن از مدافعین و مشوّقین و 
دوستداران موسوعه بوده و هستند و می‌فرمایند تا زنده 
هستم می‌خوا هم ببینم این کار تمام شده باشد و د بگرن 
حاج آقای سید احمد حسینی اشکوری که ایشان تخصص 


۱. الب الآن اصطلاحات خیلی بیش از اين مقدار شده و بیشتر هم 
خواهد شد. 


علاوه‌بر ای ن که به این کار علاقه پیداکرده بودم. ضرور تش راهم احساس 
کرده بودم؛ چرا که خیلی وقت‌ها پیش می‌آید که در اثنای تدریس استاد 
پا شاگرد با اصطلاحی مواجه می‌شود که وقت و فرصتی نیست که برود این 
همه کتاب را زبر و رو کند و نمی‌داند آن اصطلاح و معنای آن را در کجا 
پیدا کند؟ و گاهی ذهنش به جایگاه این اصطلاح منتقل نمی‌شود. در این جا 
بهترین راه. مراحعه به دائرة المعارف است که اگر در دسترس باشد مراجعه 
می‌کند و آن مقداری که هست. اگر کافی باشد فبها و اگر بیشتر بخواهد 
تحقیق کند مظان بحث به دستش می آید و مراجعه می‌کند و سرنخ به آوداده 
می‌شود.اگر محقق هم باشد مسأله همین طور است. 
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در کتب شطی و فهرست‌نگاری دارد. با ایشان که مشورت 
کردم فرمودند بین کتب لغوی و کتب داثرة المعارف فرقی 
هست. کتب لغوی بیشتر بر اساس ریشه‌ها و ماده‌ها پیش 
می‌روند. استصحاب در صحب جای می‌گیرد ولی کتب 
داثرة المعارف بیشتر بر اساس الفبا و بر طبق هیئات و وضع 
کلمه:هي آنت فا فرانی اف آقرسهل لوصو لت بافیتر نا دوباره 
هر آنچه را که وشته بودم. کنار گذاشتم و دوباره برگشتم 
و اصطلاحات را بر طبق هیئات نوشتم و باز هم از اصول 
شروع کردم و چند دفتر هم نوشتم؛ ولی باز هم بر اساس 
مشورت‌ها به این نتیجه رسیدم که از فقه شروع کنم. در فقه 
یک مجموعه‌ای از «الف» و «ب» را نوشتم. هر دو در یک 
مجلد که به صورت اختصار و خلاصه بود به طور محدود 
یعنی در شش - هفت عدد به چاپ رسید. 

البّه در سال 11 رفقای ما از جمله جناب آقای شیخ 
محسن اراکی -که فعلاً رئیس مجمع تقریب مذاهب 
اسلامی است- به من فرمود: می‌خواهيم یک مجمعی 
به عنوان مجمع الفکر الاسلامی تشکیل دهیم؛ هر کسی 
نوشته‌ای دارد بیاورده در آن‌جا چاپ کنیم. لذا بنده هم از 
موسسین آن مجمع بودم هر چند دیگر مسئولیتی در آن‌جا 
ندارم. به هر حال بنا شد اين کار در ضمن این مجمع 
انجام بگیرد؛ قابل ذکر است که این مجمع با وجود این که 
کارهای بزرگی انجام داده است. ولی متاسفانه به طور 
مناسبی حمایت مالی نمی‌شود. این یک جلدی که عرض 
کردم کارش در ضمن همین مجمع انجام گرفت. 

پس از این که نوشتم. نوشته را به دست اسانید دادم. از 
سمل استاه بور گرآزمان ایت ال یلد اقابان ای له 
هاشمی شاهرودی که ایشان هم استاد ما بود- و مرحوم 
آیت اه معرفت و آیت الّه سید کاظم حائری که این 
بزرگواران هم فی الجمله از اساتید بنده بودند. 

این به سال 1٩‏ مربوط می‌شود که همه این بزرگان 
لطف داشتند و تشویق می‌کردند؛ اما از مشورت‌ها هیچ 
وت این تسام هر علی را که ی دید رید عم این 
کار است» سریعا می‌گرفتم؛ مثلا این جلد را با خودم به 
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مشهد برده بودم و روزی به خدمت مرحوم آقای سید 
عبدالعزیز طباطبایی که در امر فهرست‌نگاری تخصص 
داشت رسیدم. یکی از علمای مشهد به دیدن ایشان امده 
بود. ایشان به من خطاب کردند که کتابت رابه او نشان بده 
و کتاب را به او نشان دادم. وقتی ملاحظه کرد به من فرمود: 
در اینجا حکم تکلیفی را آورده‌ای ولی حکم وضعی را 
نیاورده‌ای. یک نقد این جنینی تنبّه زیادی در من ایجاد کرد. 
یک وقتی کار را به آیت الّه وحید دادم. ایشان فرمودند: 
موسوعه کویتیه را دیده‌اید؟ 

گفتم: خیر. فرمودند: یک 
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طلاب 
نباید در تحقیق و پژوهش 
حسته شون 
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چنین موسوعه‌ای با عدّه و غذه بیرون آمده است. 

به ایت الّه هاشمی شاهرودی هم که نشان دادم فرمودند: 
موسوعه گوییه را دیده‌اید؟ گفتی: ان ایتان ۳ جلد آن 
که تازه درامده بود- را داشتند و به من فرمودند: این را 
نگاه کن. دیدم از نظر شکلی از موسوعه جمال عبد الناصر 
کامل‌تر است؛ ولی موسوعه جمال عبد الناصر از جهت 
محتوا هفت مذهب را بررسی کرده است: چهار مذهب 
اصلی اهل سنت و اماميّه و زیدیّه و باضیّه از خوارج. 
وقتی آن را دیدم تحوّلی در من ایجاد شد و تصمیم 
گرفتم روش اختصار را کنار گذاشته. کمی مفصّل‌تر بحث 
کنم. بعد از آن, دوباره کار را از ابتدا شروع کردم تا سال ۷۶ 
مطابق ۱2۱6 یا ۱2۱۵ قمری که جلد اول فقه چاپ شد. 
اه بنا را بر این گذاشته بودم که فقه و اصول را در یک 
جلد قرار دهم. یعنی آن مقداری که در فقه از حرف «الف» 
گنجایش دارده همان مقدار هم اصول از حرف «الف» در 
اواعر همان جلد قرار دهم و نامش را الملحق الاصولی 
بگذارم. برای این که وقتی کسی با یک اصطلاحی مواجه 
می‌شود دیگر منتظر نماند که فقه تمام شود -که یا عمری 
باقی باشد یا نه؟!- و این در جایی که اصطلاح مشترک 
وجود دارد بیشتر نمود پیدا می‌کند. مثلا مدخل احتیاط هم 
در فقه هست و هم در اصول. از دو منظر بحث شده است. 

نکته‌ای که در این‌جا می‌خواهم بگویم این است که 
طلاب نباید در تحقیق و پژوهش خسته شوند. 


*مما: آیا روش شما بر اساس همان روش 
«موسوعة کویتیّه» است يا نه؟ يا یک روش جدیدی 
است؟ 

از نظر موات عموم و خصوص من وجه و از نظر روش 
تقریبا مشابه‌هستیم. 


*ما: در ضمن سخنان خود اشاره به کار 
دی و گرواهین زنل ایکا گرومی مشکادضی 


آآاآااااآآآآآآآااآاااآااااااآاااااااااااااااااااالک 


داشت که فردی کار می‌کردید و اکنون هم کار را 
به صورت فردی انجام می‌دهید؟ 
به یک سری از دوستان پيشنهاد کردم که بیایید و این 
چنین کاری را انجام دهیم که حوصلة آن را نداشتند و 
معلوم هم نبود عاقبتش به کجا می‌انجامد. بنده هم چون 
علاقةٌ زیادی داشتم و احساس ضرورت زیادی می‌کردم 
««ِِِ 
پس کار فردی به این خاطر بود و تعمّدی نداشتم 
و پروژه تقریاً تا این اواخره یک کار فردی بوده است؛ 
ولی این ن اواخر از چند نیرو استفاده کردم: یکی در زمينهة 
فیش برداری در معنای لغوی که معنای لغوی مدخل‌ها 
را فیش‌برداری می‌کند و به من می‌دهد و دو پا سه نفر 
دیگر که متغیرند هم که جستجوی کامپیوتری می‌کنند و به 
عتزانتمتال یکت سنوان‌هانی را عستتیو می‌کتن که در کل 
فقه منتشر است و نیاز به جستجو دارد و جایگاه‌های آن را 
فیش‌برداری می کنند و به من می‌دهند. مثلا عنوان «حدید» را 
جستجو می‌کنند: هل پصح الصید بغیر لالات الحدیدیة؟) 
بنده عنوان را از فیش انتخاب می‌کنم؛ مثا اتعلّق الخمس 
بالحدید» پا «عدم اعتبار القطع بالحدید» این‌ها فیش‌برداری 
کنیل وهای تام یه دبک فرن فی یامن بویا 
مراجعه به مصادر اصلی, مقاله را تلدوین می‌نمایم. بعدا به 
یکی از آقایان می‌دهم که چچک کند وبا منیع تطبیق دهد تا 
اشتباهی رخ نداده باشد. تفت دوباره خودم می‌بینم و برای 
حروف‌چینی می‌دهم و بعد از آن برای مقابله می‌فرستم و 
بعد از مقابله دوباره می‌بینم و سه یا چهار بار مقابله صورت 
می‌گیرد و پس از هر بار مقابله. خودم بازبینی می‌کنم تا 
ضریب اطمینان بالا رود. 
عناوین یا مدخل ها هم دوگونه‌اند: یک دسته عناوینی 
هستند که بحث هایش پراکنده است و به جمع آوری نیاز 
دارد. ابن کینم ان عاو ببتوبیاه رایانه مورد جستجو 
قرار می گیرند.مثلا لغت «تصرّف» ابتدا معنای لغویش ذکر 
می‌شود و بعد معنای اصطلاحیش و بعد احکامی که مترتب 


ی یی ۱ بر ۱9۳ 


چندین بار خدمت مقام معظم رهبری رسیدیم. یک بار به همراه جناب 

آقای شیخ محسن اراکی برای معرّفی آثار مجمع رفتیم. جلسه خصوصی 
بود و چون تابستان بود در حیاط بودیم. وقتی به معرّفی موسوعه رسید. 
ایشان موسوعه را در دستشان گرفته. فرمودند چند نفر با شما کار 
می‌کنند؟ گفتم: ۳ -۴ نفر آن هم برای مقابله و فیش برداری! با حالت 
تعجب فرمودند: «کار به این بزرگی. تنهابی؟!» بعنی این کار توجه ایشان 
را جلب کرده بود. با دو سال پیش که ایشان به قم تشربف آوردند در یک 
جلسه که بنده خودم را معژفی کردم. فرمودند: موسوعه چند جلد شد؟ 
عرض کردم: ٩جلد.‏ آن زمان ٩‏ جلد چاپ شده بود. ایشان فرمودند: پس 

چرا بنده بیش از ۶ جلد ندارم؟! 
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۰۷ ااااااااآااااااااااااااااااالد 


بر آن است؛ مثل انواع تصرف «تصرّف فعلی» مثل: غصب 
و بیع و شراء که هر کدام حکمی دارد و بعد هم «تصرّف 
قولی» مثل: عقد یا ایقاع. 

دسته دیگر عناوینی هستند که بحث آنها متمرکز است 
و در جای مخصوصی بحث شده است و همه مباحنشان 
در یک‌جا آمده است و به جستجو در کل فقه نیاز ندارد که 
این نوع از عناوین را خودم انجام می‌دهم. 

نکته‌ای باید اضافه کنم و آن این است که گاهی بعضی 
از ریزه کاری ها وجود دارد که در جای مناسب خودش به 
آن اشاره کرده‌ايم» مثلاً در بحث «تسامح» آورده‌ايم که ما 
دوگونه تسامح داریم: یک (تسامح از جانب مولا» است 
که شریعت را سهل می‌گیرد؛ این مطلوب است. یکی هم 
(تسامح عبد) در احکام است؛ این مذموم است و کلمات 
فقها را هم آورده‌ايم و بعضی اشخاص, این دو تسامح را 
با هم خلط کرده بودند. 


* نا : یا برای نوشتن تفصیلی‌تر موسوعه. از 
نوشتهای فبلی خود هم انتفاده می کردید؟ 

من آن‌ها را تقریبا کالعدم فرض می‌کردم 
شروع می‌کردم. خوب کار من این است. نه سفر می‌روم و 
نه تبلیغ و نه تدریس دارم. صبح تا شب مشغول نوشتن این 
داثرة المعارف هستم. 

۳۹ 
سالی است؟ 
مربوط به سال‌های بعد از۱۳۷۰ و بعد از آن است. این 


وشن ترا نیت ش#ض ند واراق نطرو ون تکال برد 
حرف «الف» در نیمه‌های جلد ششم به اتمام رسید و بعد 


و از ريشه 


ین مسائلی که فرمودید مربوط به چه 


حرف «باء» تا آخر جلد هفتم -که بحث بیع است و بحث 
خوبی از کار درامد- ادامه پافت و بعد حرف «تاء» «ناء» 
و «جیم) در جلدهای هشتم تا یازدهم کارش تمام شده و 
داده‌ایم برای چاپ. الان در حرف «حاء» هستیم که حلد 


7۳19 
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۱ ااااااااااااااااااااات 


ایا 


سال اول-پیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 


۳۸ 


ی 
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ی 


دوازدهم می‌شود. 


ما عبارت هایی که در هر مدخل وحود 
دارد از خودتان است با از فتها؟ 
ضرورت مانند «استشهاد» کلام فقها را می آورم. 


*َا: آیا موسوعه تا به حال مورد تشویق 
قرار گرفته است؟ 

بله. جلد سوم هم از سوی حوزه و هم از سوی وزارت 
ارشاد کتاب سال شناخته شد و جلد هفتم -که بیع هم 
درآن بحث شده بود- دوباره کتاب سال حوزه معرّفی شد. 


*سا.: بازتاب موسوعه در بین اهل نظر و 
قامعا علین گر که انست؟ 

الحمد له خیلی خوب بوده است. البتّه اطلاع رسانی 
مجمع الفکر خیلی ضعیف بوده است؛ ولی با این حال 
موسوعه راه خودش را باز کرده است. مثلا شخصی مانند 
آیت الّه سبحانی به گونه‌ای شیفتةٌ این مجموعه شده که 
تقریظی در مقدّمةٌ جلد یازدهم نوشته است و ان شاء الّه 
به زودی از چاپ در می‌اید و ایت اللّه شبیری و ایت اله 
صافی که تعریف و تمجید کردند و من به غیر از تشویق 
چیزی ندیدم. 


ان مشکلات عمده جچه بوده است؟ 

رسیدیم سر اصل مسأله. چندین بار خدمت مقام معظم 
رهبری رسیدیم. یک بار به همراه جناب آقای شیخ محسن 
اراکی برای معرّفی آثار مجمع رفتیم. جلسه خصوصی بود و 
چون تابستان بود در حیاط بودیم. وقتی به معرفی موسوعه 
رسید. ایشان موسوعه را در دستشان گرفته» فرمودند چند 
نفر با شما کار می‌کنند؟ گفتم: ۳ -4 نفرء آن هم برای مقابله و 
فیش برداری! با حالت تعجب فرمودند: «کار به اين بزرگی, 
تنهایی؟!» یعنی این کار توجه ایشان را جلب کرده بود. با 
دو سال پیش که ایشان به قم تشریف آوردند در یک جلسه 
که بنده خودم را معرّفی کردم فرمودند: موسوعه چند جلد 


به هر حال اولین و مهم ترین مشکل کاری به این بزرگی (که تعبیر رهبری 
هم هست). مشکل مالی است. بابد حمابت مالی شود و گفتم که خود 
مجمع هم پشتوانة مالی خوبی ندارد. 


۴ ااااآاآاااااا زا ااااااااااااااااااااااااك 


شد؟ عرض کردم: ٩جلد.‏ آن زمان ٩‏ جلد چاپ شده بود. 
ایشان فرمودند: پس چرا بنده بیش از 1 جلد ندارم؟! الب 
است در پست مشکلی به وجود آمده باشد. 

یک مرتبه خدمت آیت الّه سیستانی رفته بودم؛ بنده از 
که مرتب برایشان می‌فرستم ولی باز هم بعضی از اجزاء به 
ایشان نرسیده بود. ام با همه این‌ها پشتوانه نداریم. 

به هر حال اولین و مهم ترین مشکل کاری به اين بزرگی 
(که تعبیر رهبری هم هست)» مشکل مالی است. باید 
خوبی ندارد. 


*/[ا: با کسی هم مثلا دفتر آیت الّه سیستانی 
صحبت کرده‌اید؟ 

خیر. به عنوان مشارکت نه. هر چند برحی دیگر هم 
پيشنهاد می‌کنند؛ ولی من قبول نمی‌کنم. مثلا می‌گویند: این 
کار احتیاج به وقت و پشتیبانی دارد و مقدمه سازی می‌کنند 
تا من قبول کتانولی من فبول تمی‌کنم :ماه هبین که 
هست. قانع هستیم. ۱ 

مشکل دیگری هم که ما با آن مواجه هستیم کمبود 
منابع است؛ منابع زیادی مورد نیاز است. من منابع فقهی 
را دارم. منابع دیگری مثل منابع پزشکی- می‌خواهد که 
در دسترسم نیست. مثلا دربارة (برص» بحث کردم. يا در 
یک سمینار پزشکی در مشهد یک مقاله ارائه کردم و اصلا 
یک موج ایجاد کرد. مقاله درباره «قتل از روی ترخم» بود و 
ترش تیف کرد کشا بت مطالت وا از که آوروزانی؟ 
گفتم از کتاب‌های فقهی خودمان درآور ده‌ام. اينها و امثال 
آن نیاز به کتب پزشکی و یا علوم دیگر دارد. البّه خود این 
مقاله در موسوعه نیامده است؛ اما از مباحث موسوعه در 
1 مقاله استفاده کردم: یکی از عنوان انتحار(خودکشی) و 
فنگری از عنوان اتقاذ[نجات) استفاده کردم. 

خمچلین به کانبهای تازیشن و جغرافباین ثیاز دارم 
گاهی مطلبی می‌خواهم بنویسم؛ می‌بينم منبعش را ندارم. 
مثل کسی که می‌خواهد در آب برود؛ ولی قایق و وسیله 


ٍِ 


ااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااگک 


ندارد. 


ات به انز آمی رس که آگر این از یک 
مقدار اطلاع رسانی بیشتر شود مثل همین مجلة 
فقهی ما و عمق اثر ان در حوزه. بیشتر جا باز کند. 
افراد خود به خود به آن گرایش پیدا می‌کنند. 

بل الب همین طور است. 


*ما: طلاب معمولاً با امر پژوهش آشنا 
نیستند و بیشتر درگیر مطالعه و مباحثه بوده‌اند. شما 
در این زمینه چه پیشنهادی به طلاب دارید؟ 

اصل مسأله در پژوهش, کشش و رغبت است. باید دید 
کشش و رغبتش با چه رشته و مهارتی همخوانی دارد؟ مثلا 
برای منبر و تبلیغ یا برای نوشتن و تدریس. 


رها فرضن. بفرمایید یک قخصی به کار 
پژوهش و نوشتن علاقمند است. شما از چه زمانی 
توصیه می‌کنید مشغول به نوشتن شود و چه میزان 
علمیّت نیاز دارد؟ 

اگر برای تمرین باشد مثلاً از لمعه به بعد خوب است. 
اگر واقعاً می‌خواهد وارد این مقوله شود در مقطع درس 
جاوخ بهتر است؛ اما اين مانع نمی‌شود که ازهمان اول 
شروع کند. باید آزمایش و تمرین از قبل داشته باشد تا 
بعدا مثمر ثمر واقع شود. 2 
حد خودش می‌شود برایش برنامه‌ریزی کرد. اصلا می‌شود 
یک درس خاص در همین زمینه شیوه‌های پژوهش و 
موضوعاتی که اهمیت دارد در کنار دروس دیگر قرار داده 
شود که این موجب می‌شود وقتی به سطوح بالاتر رفت با 
دقت بیشتر و عمق بهتری مطلب را پژوهش کند. بنده قبل 
و بت تم و خیلی مقاله 
نوشتم و به اصطلاح تخی یز این 


*ما: به نظر شما آیا امور پژوهشی منافاتی با 
مقولهٌ احتهاد دارد یا نه؟ 


۲ یک بار شتر کنایه از بضاعت زیاد. 


مشکل دیگری هم که ما با آن مواجه هستیم. کمبود منابع است؛ 

منابع زبادی مورد نیاز است. من منابع فقهی را دارم منابع دیگری -مثل 
منابع پزشکی- می‌خواهد که در دسترسم نیست. مثلا دربارة «برص» 
بحث کردم. با در بک سمینار پزشکی در مشهد یک مقاله ارائه کردم و 
اصلا یک موج ابجاد کرد. مقاله درباره «قتل از روی ترخم» بود و برخی 
تعجب کردند که شما این مطالب را از کجا آورده‌اید؟ گفتم از کتاب‌های 
فقهی خودمان در آورده‌ام.اینها و امثال آن نیاز به کتب پزشکی و با علوم 


۹۹۹۹۹۹۹۹۹۹۹۹ ۹ ۹ ۱ 
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دیگر دارد. 


ااااااااااااااااااااااااااااااااااك 


به نظر من اگر در آن افراط نشود مانع نمی‌شود. 
و می‌خواهد مجتهد شود نباید در قلم و اطلاعات عمومی 
کمبود داشته باشد. باید پله به پله بالا برود؛ اما بایستی وقت 
هر دو طرف را ملاحظه کرد که افراط و تفریط نشود. 
لبّه اشتباه است که این فرد نه اهل قلم باشد نه اطلاعات 
عمومی خوبی داشته باشد. اگر این‌چنین کسی پیدا شود 
برای اجتهاد امروز به درد نمی خورد. اجتهاد امروز نیاز به 
قدرت قلم و قدرت بیان دارد. نباز به اطلاعات عمومی 
وسیع دارد که باید در رشته‌های مختلف مطالعه داشته باشد. 
گاهی افراط و تفریط می‌شود. گاهی برخی از این طرف 


*سا: آیا درطول این مدت به امدادها هم 
برخورده‌اید؟ 

اِتّه بنده اهلش نیستم» ولی قضیه ای برای شما نقل 
یک آیه يا حدیثی را در کلامتان می‌آورید؛ مثل این که 
شخصی با امام 7 مشورت می‌کند که می‌خواهم برای 
اکتساب شتر بخرم. امام 7 فرمود: چرا می‌خواهی شتر 
خرید و آن را در راه عراق و کوفه کرایه داد؛ ولی غالبا 
در راه تلف شدند. ۳ / 
در ضمن کلامشان فرمودند: دناوتن ره" 
اک 
کتاب فقهی باید جستجو کرد؟ متحیّر مانده بودم که چه 
کار کنم. مدْتها بود که می خواستم کتاب «ریاض السالکین» 
که شرح صحیفهٌ سجادیه است و خیلی کتاب خوبی 
ابتت که هم فمبه بودم ات واه ایا و شرخی هم 
بر صمدیه دارد. اتفاقا همان ایام دنبال منبع برای عنوان 
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«اقتباس» می‌گشتم. کتاب «ریاض السالکین) را خریدم و 
آوردم خانه و می‌خواستم تورق کنم و ببینم چه مطالبی 
دارد؟ تا یک جلد آن را باز کردم همین عنوان اقتباس آمد. 
چقدر بحث جالبی کرده است؛ چون هم ادیب بوده و هم 
فقیه, هم بحث ادبی کرده است و هم بحت فقهی و این امر 
برای بنده خیلی لذت بخش بود. 

یک نمونة دیگر در بحث «تغییر جنسیت» که کمتر بحث 
شده و بحث جدیدی است. متحیّر شدم که چه کار کنم؟ 
فک رکردم فعلا آن را کنار بگذارم؛ تاببینم چه می‌شود؟ اتفاقاً 
رفتم بیرون از خانه. معمولا از خیابان ارم (خیابان آیت‌الّه 
مرعشی) که رد می‌شوم. به دو چیز بیشتر نگاه می‌کنم: یکی 
اعلامیه‌های فوت و یکی هم به کتابفروشی‌ها. دیدم در 
کتابفروشی آیت الّه فاضل (رحمه الّ) یک کتاب در مورد 
(تغییر جنسیت) وجود دارد و نویسنده آن خیلی خحوب 
بحث کرده بود و به من خیلی کمک کرد. اینها همه‌اش از 
الطاف الهی است و شاید من هم اهلش نباشم. 


ی برآورد شما از اتمام کار چیست؟ نهایتاً 
جند حلد خواهد شد؟ 
درحدود ۲۰ تا ۳۵ حلد خواهد شد. 


*ا: شما ادلة مسائل را هم ذکر می‌کنید؟ 
بله. از ابتدا در نظر داشتم که ادله و استدلال‌ها را نیاورم؛ 
اما کم کم آن‌ها راهم به طور محدود آوردم و دیگر مباحث 


*[ا: الآن با وجود نرم افزارها به نظر شما 
موسوعه هنوز خلاها را پر می کند؟ 

در پاسخ باید گفت کارایی موسوعه خیلی بالاتر از 
نرم افزار اشتت» جون موسوعه درباره یک عنوان بحتث 
می کند و مطالب را «دسته بندی فنی» می کند؛ یعنی مطالب 
را از مکان‌های متفاوت جمع می کند و به طور دسته بندی 
فنی مورد بحث فرار می دهد؛ اما نرم افزارهای موجود به 
هیچ وجه این کار را نمی کنند بلکه فقط می توانند آدرس 
تدوین موسوعه از آن استفاده می کنیم. 


* سا : غیر از تألیف موسوعه آیا فعالیت دیگر 
علمی هم داشته‌اید؟ 

بله نظارت و تحقیق آثار شیخ انصاری (رحمه الّه) به 
عهده این جانب بوده است. یعنی کنگرة شیخ انصاری که 
برگزار شد. بنده مسوولیت تجدید و تحقیق آثار ایشان را 
به عهده داشتم. در عرض تألیف موسوعه این کار را هم 
داشتم که در مجموع ۲۸ جلد از اثار مرحوم شیخ انصاری 


(رحمه الّه) به چاپ رسید و گروهی تحت نظارت بنده 
این کار را انجام می‌دادند. 


مناد آیا در آثار جوم شیخ یک نسخه 
مرجم وخود واه ابیت که ال را ما فرار ده 
فرق می‌کند. البته برخحی جاها مثلا در حیارات يا وصایا 
خط خود شیخ وجود داشت که در این موارد اصل قرار 
گرفت, 


*م.: آیا آثار دیگری هم دارید که به چاپ 
رسیده باشد؟ 

بعضی ان دیگر هم داریم که مستقأ چاپ شده‌اند. 
مثلا کتابی از خود موسوعه استخراح شده است و به نام 
اهل البیت 
موسوعه گرفته شده است: ۱- عنوان اهل البیت : که 
در جلد ششم موسوعه اسست: ۲- عنوان امامت. ۳-عنوان 
تاریخ زندگی اهل بیت : که به احتصار آورده‌ايم. دو 
عنوان اخیر در جلد پنجم موسوعه بودند. 

شما هر جلدی را که ملاحظه کنید. در اخرش شرح 
زندگانی فقها هم ذکر شده است. در جلد پنجم به 
مناسبت بحث امامت زندگی ائمه :را بطور مختصر 
آورده‌ايم. مجموع این‌ها به پيشنهاد جناب آقای حسینی 
اشکوری(حفظه ال) به نام اه لالبیت . :امامتهم و حیاتهم 
از همان موسوعه اقتباس شد که البته با یک بازبینی بیشتری 


: چاپ شنله: اشتا: این کتاب از سه عنوان 


همراه بود و به چاپ رسید و در سال ولایت هم به عنوان 

دا موم هم یی باون اسراب دارم ٩‏ بو 
هم به شکل کتاب در آمد؛ به نام دراسة حول الاسراف فی 
الکتاب و الستة. یک دوره مختصر فقهی هم به درخواست 
یکی از دانشکده‌ها ندوین کردم به نام الققه المیشر این 
کتاب برای دوره‌های قبل از شرح لمعه مناسب است؛ 
چون استدلالی نیست و فقط متن است و پرسش و پاسخ. 
مقدمه‌ای هم در تاریخ فقه دارد و مبنای آن هم بیشتر قول 
مشهور بوده است. و بیشتر کتاب‌های شرایع و شرح لمعه 
و عروه مورد نظر بوده است. 

کتابی هم داریم به عنوان قم,حرم اهل البیت و مهد 
تقافتهم که به مناسبت کنگره كريمة اهل بیت حضرت 
معصومه 3 به چاپ رسید. علاوه بر آن جلد اول کتاب 
ادوار فقه مرحوم دکتر محمود شهابی را به عربی ترجمه 
نمودم که در بیروت به چاپ رسید. 


*نا: در پایان از حضرت‌عالی سپاسگزاریم 
که وقت خود را دراختیار ما قرار دادید. 


بة سال هفتم درس خارج 
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از میان آیات نورانی قرآن کریم دسته‌ای از آیات 
به احکام عملی احتصاص داده شده است. که از آنها 
با عنوان «آیات الاحکام» یاد می‌شود. از جمله مباحثی 
که در مورد آیات الاحکام مطرح است این است که 
در مسأله‌ای که ای شریفه متکفل بیان حکم آن گردیده 
است. ایا می‌توان به اطلاق يا عموم ای شریفه تمشک 


استاد دور سطح مدرسة فقهی امام محمد باقر 7 
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ایا ی را ار را ار 
حضرت آیت الّه العظمی شبیری زنجانی دامت برکاته به تقریر نظرات اصولی ایشان در این باره پرداخته اند 


نمود و حکم آیه را به فروعات ان میاه تسری داد 
یا نه؟ 

به توا مثال آیا می‌توان با تمشک به عموم آنه 
شریفه لاو به واجب الوفاء بودن هر عقدی 
اس اآاأا«حِِ 


حَلَالَم به صحت هر بیعی حکم نمود؟ 
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عدم صحت تمشک به عموم و اطلاق 
لفظی آبات قر آن 

حضرت آية ال العظمی شبیری زنجانی(حفظه 
اش)تمشک به عمومات و مطلقات قرآن را صحیح 
نمی‌دانند. زیرا در غالب موارد در مقام بیان تمام 
جزئیات و قیود بودن. به وسیلةٌ اصل عقلایی «اصالة 
انم از شوه ی انی ال نی بانث علبة در 
مقام بیان بودن متکلم استوار است. درحالی که در 
ایات قرانی چنین غلبه‌ای در کار نیست؛ زیرا معمول 
مطلقات و عمومات قرآنی دارای قبود و جزئیاتی است 
که در روایات بیان گردیده‌اند. در حقیقت. قرآن به 
له فالون سای ریت ات که غالبا دی آن به بیان 
کلیّات احکام پرداخته شده و بیان جزئیات به سنّت 
واگذار شده است و در چنین شرایطی اصالة البیان 
جاری نیست. 

با توجّه به این مطلب باید گفت مطلقات و عمومات 
قرانی در مقام بیان تمام قیود و جزئیات نمی‌باشند. این 
در مقام بیان نبودن مطلقات و عمومات دو نتیجه را 
به دنبال دارد: 

۱. عدم انعقاد ظهور اطلاقی در اطلاقات 

انعقاد ظهور در مطلق منوط به توفر مقدمات حکمت 
است و از جمله مقدمات حکمت در مقام بیان بودن 


تلم نارق انچه. کات شت این مقدمه در مطلقات 


قرآنی مفقود است. 
۲ عدم حجیت ظهور در عمومات 


اما حجیت این ظهور و کاشفیت آن از مراد جدّی به 
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ذکر تمام مستثنیات حکم باشد و گذشت 
قرآنی در چنین مقامی نیستند. 


۱. تقریرات فقه آية ال العظمی شبیری, کتاب النکاح. درس شماره 
۸ صفحة ۲ - همراه با ملاحظة نکاتی از سایر درس‌های معظم له. 


تمشک به مطلقات و عمومات قرآنی صحیح نمی‌باشد. اما در عین 
حال «سیدنا الاستاذ» راه حلّی ارائه نموده‌اند که از ضميمة آن به همین 
مطلقات و عمومات قرآنی می‌توان به نفی قبود احتمالی حکم نمود. 
ایشان از این راه حلْ با عنوان «اطلاق مقامی مجموع ادله» باد کرده‌اند. 


ا 


تَ 


نظریة اطلاق مقامی مجموع ادله 
از آنچه گذشت روشن شد که تمشک به مطلقات 
و عمومات قرآنی صحیح نمی‌باشد اما در عین حال 
«سیدنا الاستاذ» راه حلی ارائه نموده‌اند که از ضميمهةٌ 
آن به همین مطلقات و عمومات قرآنی می‌توان به نفی 
قیود احتمالی حکم نمود. ایشان از این راه حل با عنوان 
«اطلاق مقامی مجموع ادله» یاد کرده‌اند. 

توضیح: اگر چه شارع در خطابات قرانی می‌تواند 
در مقام بیان اصل حکم بر آمده باشد و بیان قیود 
و جزئیات حکم را از وقت این خطابات به تأخیر 
بیاندازد؛ اما در صورتی که حکم. دارای قبودی باشد. 
باید این قبوه تا وقت عمل بیان گردد؛ زیرا تأعیر بیان 
۳ بنابرای و 
تا وقت عمل قیودی را برای حکم مذکور بیان نداشت 
2[ 
و حکم دارای قیدی نمی‌باشد. در نتیجه با احراز عدم 
بیان قبود و جزئیات تا وقت عمل, می‌توان به انتفاء 


قبود احتمالی حکم نمود". 


نحوهٌ احراز عدم بیان قیود تا وقت 
ِ الاستاذ پیش از این, عدم بیان قیود تا وقت 
عمل را از اين طریق احراز می کردند که اگر بعد از 
فحص کامل در ادله» قید زائدی یافت نشد- چون بناء 
عقلاء بر این است که این عدم وجدان, دلیل بر عدم 
وجود است و عقلاء در اینجا به احتمال وجود قید و 
عدم وصول آن به ما اعتناء نمی کنند*- به عدم بیان قید 


۲ اطلاق در یک تقسیم کلی به دو قسم تقسیم می‌شود: اطلاق 
لفظی و اطلاق مقامی اطلاق مقامی نیز خود به دو قسم است: 
اطلاق مقامی نفس دلیل و اطلاق مقامی مجموع ادله. راک: تقریرات 
درس خارج اصول استاد سید محمد جواد شبیری» بحث مطلق و 
مقید. تاریخ ۸٩/۹/۲۲‏ 

۳ تقریرات فقه آية اه العظمی شبیری کتاب النکاح درس 7۵۲ 
تصقخه ۷ دوش ۳۳۵ ,متقیح #وورسن ۳۸۸ اصفخه ۳ 

۶ تقریرات فقه آية الّه العظمی شبیری, کتاب النکاح. درس شماره 


اااااا اناد 


تا وقت عمل حکم می نمودند و از ضمیمٌ آن به عموم 
یا مطلق قرآنی انتفاء قید زائد را نتیجه می گرفتند. 
اما ایشان از این مبنا عدول کرده و بناء عقلایی 
احراز عدم بیان قید تا وقت عمل را بر قاعده «لو کان 
لبان» استوار ساخته‌اند. بنابراین تنها در صورتی که 
موضوع از سنخ موضوعاتی باشد که در صورت بیان 
به ما می‌رسید - مانند اینکه موضوع مورد ابتلاء بوده 
باشد - بعد از فحص و عدم وجدان قید اطمینان به 
البتّه با توجّه به اينکه ایشان «مقدمات انسداد کبیر» را 
اثر می‌دهند". 


اشکال و پاسخ 

اگر عمومات و مطلقات قرآنی در مقام بیان ئیست 
و نمی‌توان به آنها تمشک کرد پس چگونه ائمه 
اطهار : در روایات به اين عمومات و مطلقات 
تمشک کرده‌اند؟ 

سیدنا الاستاذ در پاسخ به این اشکال فرموده‌اند: 
کمک انم اطهار ۱۰ در میات قهبهاطاان ان 
بلکه به اطلاق مقامی‌ای است که تقریر آن گذشت". 
وجه اسناد استدلال به خصوص یه قرآن با وجود آن 
که آَيةٌ مذکور تنها جزئی از دلیل است. نیز این است که: 
اگر چه اطلاق مقامی مذکور از دو جزء تشکیل می‌شود: 
یک جزء بیان اصل حکم که توسط آية قرآنی صورت 
می‌گیرد و جزء دیگر عدم ذکر قید تا وقت عمل؛ اما از 
انجا که جزء اول - یعنی بیان اصل حکم در اية قرانی 
وجودی است و جزء دیگر - یعنی عدم بیان قید تا 
وقت عمل - عدمی است. در این شرایط عرفاً می‌توان 


۸ صفحة ۶ 

۵ همان درس شمارهٌ ۷۵۶ و ۷۲ صفحات ۱5 و ۱۷. 
1 همان. 

۷ همان درین شماره ۳۸۸ صفحة ۲ 


بر اساس نظربة اطلاق مقامی مجموع ادله. فحص برای حجیت بخشیدن 

به عام و ظهور بخشیدن به مطلق نیست؛ زبرا عام و مطلق در مقام بیان 
نبستند 9 فحص. موحب انقلاب مقام صدور آنها نمی‌شود؛ بلکه فحص 
در این نظربه برای فراهم ساختن جزء دوم دلیل - بعنی سکوت تا وقت 


۱۳ 
0 
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عمل - است. 


۷۸ ات 


استدلال را به جزء وجودی اسناد داد" 


تنبیهات 

تنبیه اول 

تفاوت نظريه «اطلاق مقامی مجموع ادله» با نظرية 
کسانی که در عين آن که آیات قرآنی را در مقام بیان 
می‌دانند» برای انعقاد اطلاق و حجیت ظهور عام 
فحص از مقیّد و مخصص احتمالی را لازم می‌دانند 
در جیست؟ 

در پاسخ باید گفت تفاوت این دو نظریه در این 
است که در نظریة کسانی که قاثل به عموم و اطلاق 
لفظی هستند. فحص برای حجیت بخشیدن به نفس 
عام قرآنی و یا نفس مطلق قرآنی است. به همین جهت 
صاحبان این نظریه در مقام تعارض روایات. عام و 
مطلق قرانی را به عنوان مرجَح - از باب موافقت 
یبد میت و ای کین هه و ی ای اف 
متعارضین عام و مطلق قرآنی را به عنوان عام فوقانی 
مرجع می‌دانند. 

اما پر اساس نظرية اطلاق مقامی مجموع ادلّه 
فحص برای حجیت بخشیدن به عام و ظهور بخشیدن 
به مطلق نیست؛ زیرا عام و مطلق در مقام بیان نیستند و 
فحص. موجب انقلاب مقام صدور آنها نمی‌شود؛ بلکه 
فحص در این نظریه برای فراهم ساختن جزء دوم 
دلیل - یعنی سکوت تا وقت عمل - است. 

به همین جهت بر اساس این نظریه عام و مطلق 
قرانی صلاحیّت مرجحیت را ندارد؛ زیرا اخبار علاجیّه 
تتها شمان ضتزری استت که کنای دارای؛ بیان است: 
ولی در اینجا عام و مطلق در مقام بیان نیستند" به 
عبارت دیگر اخبار علاجیّه تنها شامل صورتی است 
که کنات دارای:«طهون حعت» آینت و.دز ایتها مطلق 


۸ تقریرات درس خارج اصول استاد سید محمد جواد شبیری» 
بحث مطلق و مقید. تاریخ ۸۹/۹/۲ صفحه ۳ 
٩‏ تقریرات فقه آية اه العظمی شبیری, کتاب النکاح. درس شماره 
۰ صفحه ۶و درس شمارة ۱ صفحه ۲ 


7۳9 


۳۳ 


2 


1 
2 
3 
2 
: 
فیز سم 


یر ی ی پل ی 
0 


۰ 
0 


۱ الا الا" 


دارای ظهور نیست و ظهور عام نیز حجت نیست. 
همچنین بر اساس این نظریه. در صورت تساقط 
متعارضین. عام و مطلق کتابی صلاحیّت مرجعیّت به 
عنوان عام فوقانی را ندارد زیرا با وجود متعارضین 
سکوت شارع تا وقت عمل قابل احراز نیست ". 
تنبیه دوم 

«اطلاق مقامی مجموع ادله» تنها در صورت فقدان 
نص - یعنی عدم وجدان هر گونه نصی - تمام خواهد 
بود؛ اما در صورت وجدان نصض مجمل و يا نصوص 
متعارض تمام نخواهد بود؛ چون با وجود «نص مجمل 
و یا متعارض» سکوت شارع تا وقت عمل قابل احراز 
نخواهد بود و ممکن است شارع تا زمان عمل سکوت 
نکرده و پیش از آن بیان نموده باشد و این «بیان» به 
بیارض برع فا اضما باتفا رفن رنه 
باشد. 


3 


تنبیه سوم 

در موارد وجود سیر عقلایی یا ارتکاز عرفی» 
مقتضای «اطلاق مقامی مجموع ادله» امضا و تأیید آن 
سیره و ارتکاز خواهد بود؛ زیرا در این موارد عمل 
بر طبق سیر عقلایی يا ارتکاز عرفی به بیان نیازمند 
نیست؛ بلکه مخالفت با آنها نیازمند بیان است. 

بر همین اساس است که سیدنا الاستاذ در مورد 
اعا رت دی سنه کات زر ردو 
در مورد اشتراط عربیّت [در عقد نکاح در معمول 


۰. همان درس شمارة ۰۵۱۱ صفحهٌ ۳ 
۱ همان. 


«طلاق مقأمی مجموع ادله» اختصاصی به مطلقات و عمومات قر آنی 
ندارد؛ بلکه در روایات نیز قابل پیاده‌سازی می‌باشد. یعنی در مواردی 
که روایت در مقام اهمال است با از جهتی خاص در مقام بیان نمی‌باشد. 
می‌توان از طریق «اطلاق مقامی مجموع ادله» قیود احتمالی را انکار نمود. 


۱۱۱۱۱۱۱۱۸۱۱۱۸۱۱۸ 


عقود. هر قومی با لغت خودشان عقد را جاری 
می‌کنند و اگر در باب نکاح؛ حکم خاصّی در کار 
بود و می‌بایست تمام افراد با زبان عربی صیغه 
بخوانند. اين امر نیاز به بیان و تذکر بود. لذا اگر بیان 
نکنند «اطلاق مقامی» صخت عقد نکاح با هر زبانی 
را می‌رساند.۲ 


تنبیه‌چهارم ۱ 

«اطلاق مقامی مجموع ادله» اختصاصی به مطلقات 
اعوسات قراتی تاره منکن اه موایات. فد قایل 
پیاده‌سازی می‌باشد. یعنی در مواردی که روایت در 
مقام اهمال است یا از جهتی خاص در مقام بیان 
نمی‌باشد. می‌توان از طریق «اطلاق مقامی مجموع ادله» 
قیود احتمالی را انکار نمود". 


کتاب نامه 

۱. تقریرات فقه آیت الّه العظمی شبیری زنجانی (مد 

۲ تقریرات خارج اصول استاد حجت الاسلام و 
المسلمین حاج سید محمدجواد شبیری زنجانی(مد 
ظله). 


۲ همان درس شماره ۳۶۶ صفحه ۵. 

۳. در تقریرات فقه آية له العظمی شبیری, کتاب النکاح» درس 
شمارهُ ۰۲۵۲ صفحهٌ ۷ می‌توانید نمونه‌ای از تمسشک به اطلاق مقامی 
مجموع ادلّه در جایی که روایت از جهتی خاص در مقام بیان 
نمی‌باشد را مشاهده نمایید. 


< طلبة سال ششم درس خارج 


ح 
ح 


المدخل 

تتمحور هه الكتابة الماثلة بین بدی القاری حول مسألة 
من مسائل الماء القلیل و هی: مسللة ملاقاة القلیل للمتتجس 
الخالی من عی نالنجاسة. 

سیتضح ان المقتضی للقول بالنجاسة و ٍن کان موجودا 
- لدلالة بعض الروایات علی ذلک بالاطلاق - و لکن 
لمانع آیضا مثله و هو معارضة روایات آخری لها ثم الاحظ 
العته سم فان کات رواات المانعه اعصی مطفا 
فتقید الروایات الدالة علی النجاسة بالاطلاق, و |ن کانت 


النسبة العموم من وجه فبعد التساقط یم الاصل الاولی 
المقتضی للطهارة. 

تبیین المسالة 

ان اقا ی المع وت سن للم اقلا وبا ماهس 


اد رل اس و ۱ را 
مرادنا من الانفعال, تنجس القلیل بمجرد ملاقاته للنجس آو 
المتنجس» و ان لم تن تتغیر آوصافه الثلاة و یقابله الاعتصام 


پژوهش هی 
ره 


استاد دورف سطح مدرسة فقهی امام محمد باقر 7 
پبپاپبپپپپپپپپپ ۱۱۱۱/۱ 


۱ 


7 
77 
7 


۷۷ اد 


الذی بمعنی عدم تخس الماء الا عند تغیّر تلک الأوصاف 
بالنجاسة. و مع ذلک فقد فصّل بعض فی مسألة انفعال القلیل 
بسن ها ادا اي اش ها ادارات ای او 

من الرسالة هذه تبیین حکم الماء القلیل الملاقی للمتنجُس 

الخالی من عین النحاسة ای ان النزاع ت اه 
متفرعة علی القول بعدم اعتصام القلیل - خلافاً لمذهب 
العمانی و القاسانی رحمهما اه -فمن الضرور اثبات انفعال 
القلیل بالملاقاة و عدم عاصمیّته فی الجملة ثم تسلیط 
الضوء علی هذا الفرع ولکن الرسالة هذه لایسعها البحث 
عن اثبات اصل انفعاله. (ذن نقبل انفعال القلیل فی صورة 
ملاقاته للنجس بعنوان الاصل الموضوعی و نترکز علی 
الفرع المزبور ی صورة ملاقاة القلیل للمتنجس الفاقد لعين 
النجاسة هل یتنجس بها کتنجسه بالملاقاة لعین النجاسة. آو 
داجس ۲ 

نعم هناک تفاصیل آخری فی انفعال القلیل لایهمنا 
التعرض لها کالتفصیل بین الملاقاة المستقرّة و غیر المستقرّة 
و کالتفصیل بین نجاسة پدرکها الطرف و ما لاید رکه الطرف» 
و ما الی ذلک من التفاصیل المذ کورة فی کلمات الاعلام. 


۳۹9 


ملاقاة 21 


یل للمتنجس الخال من عین النجاسة 


۳۵ 


۱ آاآاااااااااااا 


ایا 


سال اول-پیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 


۳۶ 


ی ی ی نی بل 


۳ 


تعریف القلیل 

[ذا لاحظت کلمات الاأجلاء! فی تعریف 2 
علی تعبیرهم باه «مالایبلغ حدٌ الکر»؛ ٍذن لاب من تعبین 
حدّ الکرّ اوّلا کی یُعلم مقدار القلیل فان «الأْشیاء تعرف 
بأضدادها» و لکن الفقهاء قد اختلفوا فی تعیین مقداره و 
بما آن المطلوب رعاية الایجاز فنقتصر علی هذا التعریف 
الاجمالی فالقلیل هو ما لایبلغ مقدار الک فمهما کان الک 
فما دونه هو القلیل. 


الاراء فی المسألة 
انه قد اشتهر الحکم بانفعال القلیل بمجرد ملاقاته للنجس 
والمتنجس بل کادت المسألة آن تکون اجماعيّةَ فی الجانب 
ِ آی الملاقاة بالنجس- و لم نعثر علی مخالف فیه 
پن آبی عقیل العمانی "و المحدث الفتونی علی ما نقل 
عنه ِ القاسانی رحمهم ال أما الحکم بالانفعال 
فی الجانب الثانی فلا یعرف الخلاف فیه قبل المحقق 
الخراسانی 1. فقد خالف هو فی ذلک؟ کما حکی آأیضا 
عن بعض المحققین من تلامذته 1 کالمحمّق الاصفهانی 
هلت وتا ات لیعیی الک ام لو 
المحقق آل یاسین "و بعض المعاصرین." 


مقتضی القاعدة الأولبَة 
قبل آن ندخل فی صلب الموضوع لاب لنا من تأسیس 
اصل فی المسألة یکون محکما عند الشک و فقد الدلیل 


الاجتهادی. و هو ما اصل لفظی من عموم آو اطلاق و ما 


۱. منهاج الصالحین (المحشی للحکیم)؛ ج ۱ ص ۰1٩‏ 

۲. راجع المعتبر مجلد ۱ صفحة 4۸ و مجموعة فتاوی ابن آبی عقیل؛ 
ص ۲. 

۳ کشف الرموز ج ۱ص 6۵ و کتاب الطهارة (للشیخ الانصاری)؛ ج ۱» 
ص ۱۰۹ و التنقیح فی شرح العروة الوثقی؛ الطهارة ه ص ۱۵۲. 

۶ مفاتیح الشرائع» ج ۱ ص ۲۷ 

۵ اللمعات النیرق الطهارق ج ص ۵. 

1 التنقیح فی شرح العروة الوثقی؛ الطهارة۱. ص ۱۷۲. 

۷. منهاج الصالحین (المحشی للحکیم» ج ۱ ص ۰1٩‏ 

۸ العروة الوثقی (المحشی» ج۱ ص ۷۸ 

۲۵ کالمحقق فیاض الکابلی؛ منهاج الصالحین (للفیاض)؛ج ۱ ص‎ ٩ 


ان الفارق المعروف بین الماء القلیل و ساثر المیاه من الکر و الجاری و 
المطر و البتر, هو انفعاله و اعتصام غیره و مع ذلک فقد فسّل بعض فی 
مسالة انفعال القلیل بین ما |ذا لاقی النجس و ما |ذا لاقی المتنجس. 


۱۱۱ ار ات اااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااد 


۷ اااززاااااااااااااااااا 


اصل عملی عند فقد الاصل اللفظی. 
مقتضی الاصل اللفظی 


قد استفید من بعض الایات و جملة من الروایات طهارة 
الماء المطلق فی نفسه و مطهریته لغیره من الحدث و الخبث 
پجمیع آقسامه من ماء لبحر و المطر و لثر و الرکد قلیلا 
کان أو کرا. 


ال یات الدالة علی طهار مطلق المیاه 

منها: قوله تعالی وا هو امالسماء ما ۱۵ 

حیث انه سبحانه فی مقام الامتنان» و بیان نعمائه علی 
البشر. و قد عد منها الماء و وصفه بالطهون و هو اما بمعنی 
الطاهر بنفسه و المطهر لغیره و ما صيغة مبالغة بمعنی شدید 
الطهارة و اما اسم آلة بمعنی ما یتطهّر به. فعلی الاولین پثبت 
المطلوب بلاکلام و ما علی الثالث فیتمْ الاستدلال بالاية 
بضميمة قاعدة «فاقد الشیء لا بعطیه»؛ ؛ فان ما بطهر غیره 
لایکاد بتصهّر کونه قذرا فاقدا لاطهارة, و الابة مطلقة تشمل 
الماء القلیل الملاقی للمتنجس الخالی من النجاسة. 

لایقال: اه لا ملازمة بین مطهريّة الشیء و طهارته اذ 
الظاهر و المحتمل من التطهیر الشرعی اه من باب الازالة 
و انجذاب القذارة لا من باب |عطاء الطهارة حتی یدعی «ان 
الفاقد لا یعطی». 

فائه یقال: ان المتفاهم العرفی من التطهیر الشرعی هو 
ما یتدارج فی العرف و لیس للشارع فیه |بداع و تاسیس 
مغایر لما هو المتفاهم منه فی العرف و ذلک لانّ القاعدة 
المذ كورة - الفاقد لایعطی-تکون كالقرينة المتصلة بخطاب 
الشارع و آمره بالتطهیر فاٍذا قال مثلاً «طهّر ثوبک بالماء» لا 

یفهم العرف من الماء الا الماء الطاهر لا مطلق الماء و ان کان 

قذر فلو کان عنده نمط غیر نمط العرف لکان علیه ابا 
و أمّا ما ادعیناه من التدارج فی العرف فهو ثابت بالوجدان 
فانهم |ذا کانوا بصدد تطهیر شیء بحیث یستعملونه بعد 
و سا از 
القذارة فی الشیء آو تشدید قذارته بقذارة الماء نعم قد یتفق 
غسل یدهم القذرة مثلابالماء القذر و لکن ذلک مختص بما 


حطِ 


الم یکونوا بصدد استعمال الید فی الأکل و ما شابهه, وا 
فتراهم یخسلونها مرة آخری بالماءالطاهر. 

و یدل علی هذا الارتکاز تاه اٍلی الوجدان - حدیت 
طویل" یْقرّرفیه الامام علی بن موسی الرضا 7 کلام 
الرجل السارق الذی یحتج علی المآمون ۳۹9 
نله اهر طاهژه [و فی نسخة آخری «انالسلابطهر 
۳ ۰ ۲] فیلتفت المأمون ٍلی الامام 7 و یستفسره جن 
رایه فیقول 7 «اوّلهجل جلالدتال ی 6اة 
هی آن تال راخ ال جل» فالامام 7 قبل حجّته علی 
المآمون. و الظاهر من الحدیث آنْ الرجل خی بکلامه هذا 
ٍلی ما هو المرتکز عند آذهان العقلاء 9 
الخبیث الفاقد للطهارة لایکاد بُعطی الطهارة للخبیث و قد 
قرّر الامام 7هذا لارتکاز الجاری فی النجاسات الشدضه 
ایضا. و الانصاف تمامية سند الحدیث و قد آبتنا ذلک فی 
رسالتنالعلمية المکتوية مفصلافی هذاالموضوع. 

و منها: قوله تعالی لت عیکیینالسماءماءلیطهترک 
بی" حیث انه تعالی فی مقام الامتنان بتکوین الماء و جعله 
مزیلا للْقذار و الکثافات. و من البین انه لا امتنان فی |زالة 
الکثافات بالنجس. فانه یوجب تنجس البدن و الثیاب آو 
غیرهماء زائدا علی ما فیهما من الأقذار. فلا محیص من 
دلالتهما علی طهارة الماء فی نفسه. 


الایرادات علی الاستدلال بالآیتین 

و قد آورد علی الاستدلال بالایتین بوجوه عديدة؛ 

منها: الایراد بعدم حقيقة شرعیة آو متشرعيّة [ «الطهارة) 
لواردة فی الایات. 

و منها: الایراد باحتمال کون الایتین فی مقام بیان الطبع 
لاولی للماء فحسب و عدم شمولهما للحالات الطارثة علی 
لماء کحالة اصابة القلیل مثلا بالمتنجس الخالی من العین. 

و بماانْ فی بعض الروایات التالية غنی وکفاية, فلا حاجة 
ٍلی اطالة الکلام بدراسة المناقشات فیهما و تتنتها. 


۱ مستدرک الوسائل, ج ۰۱۸ ص ۳۳. 
۲ هذه النسخة وردت فی المناقب. ج 4 ص ۱۳۱ 
۳. الانفال ۱۱. 


قبل آن ندخلِ فی صلب الموضوع لابد لنا من تأسیس أصل فی المسلة 
یکون محکما عند الشک و فقد الدلیل الاجتهادی. و هو ما اصل لفظی من 
عموم و اطلاق و ما اصل عملیّ عند فقد الاصل اللفظی. 
و قد استفید من بعض الایات و جملة من الروایات طهارة الماء المطلق فی 
نفسه و مطهریته لغیره من الحدث و الخبث پجمیع آقسامه من ماء البحر و 
المطر و البثر و الراکد قلیلا کان آو کزا. 
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الروایات الدالة علی طهارة الماء بحمیع 
آقسامه 

وهی علی طوائف یمکن دعوی تواترها |جمالاء و الیک 
الاولی: ما دل علی ان الماء کله طاهر حتی تعلم آنه قذر.* 
بناء علی دلالته علی طهارة الماء فی نفسه و هو الطهارة 
الواقعية الثابتة علی الماء فی نفسه.-لا الطهارة الظاهریة الثابتة 
علیه حال الشک فی طهارته و لا فیطل الاصل عملیّ لا 
لفظیاً - سواء قلنا بدلالته علی حکم واحد ُم قلنا بدلالته 
علی کل الحکمین بان یکون المفاد هو ان الطهارة ثابتة علی 
الما وقعاء و هی محکومة بلاستمرار ظاهرا الی زمانالعلم 
بقذارته بالاستصحاب و بقاعدة الطهارة علی الخلاف فی 
فاد و علی کل پدل علی نامه و ان کانقلیلا طاهر 
الثانية: ما دل علی ان الماء بطهر و لا بطهّر.* و یقرب 
لاستدلال بها بما مر ذیل الاية الثانية و الاية الولی بناء علی 
کون الطهور فیها بمعنی ما یتطهّر به من الملازمة بین مطهّرية 
لشیء و طهارته. 

و لکن یناتش فیها بان ظاهرها هو طهارة الماء بطبیعته 
لاو فحسب و ذلک بقرين ول یطهه حیث تدل علی اْ 
لماء یتنجس احیانا و عند تنجسه لا بطهر بغیر الماءهفاذن 
یحتمل آن یکون القلیل الملاقی للمتنجس داخلاً تحت 
دیا ای الما نعتهی کم تما ان زکون تخت الییادر 
و هو الماء لمطهّرلذی لابد من طهارته بنفسه فیکون مرددا 
بینهما و یصبح الحدیث حینثذ مجملا 

الثالغة: کل رواية دلت علی تطهیر الآوانی, و لالبست و 
غیرهما من المتنجسات بالماء لدلالتها علی طهارة الماء فی 
ادا نکن فطمی ای بعش ۱3 

الرابعة: ما دل علی آن بنی |سرائیل کانوا |ٍذا صاب 


م۱۳ 1 و 7 ۳3 مق 

۲۵ المروية فیالباب ۱ من آبواب الماء المطلق من الوسائل, ج 1 
ص ۱۳۳ قال مد بنْ علی بّن سین بن یاوه قل 7 رو 
لانطهر 

کصحيحة محمد ین مسلم الامرة بغسل الثوب من البول فی المرکن 
مرتین» و فی الماء الجاری مرةء و هی مروية فی الباب ۲ من آبواب 
النجاسات من الوسائل. 


۷۷۷۷۸ اب 


۳ 


‌ 
5۹ ملاقاة القلیل للمتنچس الخال من عین النجاسة 


_- 


ایا 


سال اول-پیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 


۳۸ 


ی ی ی ی یل 
3 
الروایات الدالة علی طهارة الماء بجمیع آقسامه علی طوائف. یمکن دعوی 
تواترها |جمالاا 
7/7 


آحدهم قطرة بول قرضوا لحومهم بالمقاریض و قد وسع 1 
تعالی علیکم بأوسع ما بین السماء و الأرضء و جعل لکم 
الماء." و وجه الاستدلال به علی طهارة الماء ظاهر لکن 
انقاش المذکور فی الأيتین و احتمال کونه فی مقام بیان 
لطبعالاولی و الاهمال من جهة الجزئیات یتأتی هناأیضاً 

و غیر ذلک من ابا کما لا یخفی علی المتتبع الخبیر 
و تکفینا الطائفة الأولی و لثالثة 


تذییل 

هناک قاعدة ی بین الا صحاب ات 
۳ للمتنجس -الخالی من النجاسة - فیحکم بالانفعال 
تمسکا بهذه القاعدة ۲ و سیوافیک تفصیل الکلام عن هده 
القاعدة المعروفة فی عداد ادلة القائلین بالانفعال فی هذه 
لمسألة 


مقتضی الأْصل العملی 

و لو نوقش فی الاصل الاونی اللفظی - ما بانکار 
المقتضی آو بدعوی وجود المانع و المعارض کقاعدة «کل 
متنجس منجس) "+ و ان کان فی کلاهما مکابرة - فیصل 
دور الاصل العملی ,و هوایضاً یقتضی الحکم بالطهارة عند 
اتشک لا تمسکاباستصحاب طهارة القلیل التی کانت متيقنة 
قبل الملاقاة و ما تمسکا بقاعدة الطهارة بناء علی القول بعدم 

ی 
مجال ناتمسک بها ایض |ذا کان المستند فیها أصالة نحل 


۷. وسائل الشیعة. ج ۱ ص ۱۳۶. 

۸ قال السید سعید الحکیم: «وعدم تنبیههم علی عدم الانفعال به مع 
اٍطلاقهم القول بأن المتنجس ینجس من دون استثناء للماء من عموم 
التنجس به شاهد بما ذکرنا.» مصباح المنهاج؛ کتاب الطهارة ج ۰ ص 
۷۲ 

۱۹ الوجه فی المعارضة هو کون النسبة بین «ما دل علی طهارة مطلق 
المیاه» و بین «ما یدل علی کل متنجس منجس؟ -بناء علی وجود الثانی 
و سنثبت عدم وجوده - العموم من وجه و المجمع هو القلیل الملاقی 
للمتنجس الخالی. 


۱۷۷۶ آااااا الا 


فاٍنها تثبت حلية شرب ذاک الماء لا طهارته الا علی القول 
باعتبار مثبتات الاصول, وهو کما تری نعم لابأس بالاستناد 
اٍلی مثل حدیث الرفع بناء علی شموله للاحکام الوضعية. 


دراسه الادله 

ادلذ القول الاول: انفعال القلیل الملاقی 
للمتنحس‌الخالی 

قد مر آنْ المشهور هو القول بالاتفعال بل اذعی الاجماع 
غلی دنک کمایباتی نقله آنفا و قل آبعان تم یوخ 


الدلیل الاول: الاحماع 

قال السید محمد سعید الطباطبائی الحکیم: 
ٍن التأمل فی کلمات الأأصحاب رضی الّه عنهم شاهد 
بعموم معاقد الاجماعات المدعاة فی المقام فانهم و 
ان عبروا بملاقاة النجاسة الا آن عموم بعض آدلتهم 
للمتنجس و عدم تنبیههم علی عدم الانفعال به مع 
اطلاقهم القول بأٌن المتنجس ینجس من دون استثناء 
للماء من عموم التنجس به شاهد بما ذکرنا. " 

فمن باب المثال آتی بکلام صاحب المدارک رحمه ال 

حیث قال: 

آطبق علماژنا لا ابن آبی عقیل علی أنْالماء القلیل- 
و هو ما نقص عن الکر- پنجس بملاقاة النجاسة له 
سواء تغیر با م لم یتغیر الا ما استثنی.و قال ابن آبی 
عقیل: لا ینجس الا بتغیره بالنجاسة, و ساوی بینه و 
بین الکثیر ۱" 


الجواب عن الاجماع 
لایمکن الرکون الی مثل هذه الاجماعات لوجهین؛ 
الاول: عدم تعرض کثیر منهم لهذا الفرع بخصوصه 
فلایمکن احراز رآیهم فی ذلک لا فی جانب النفی ولا فی 
جانب الائبات؛ 
قال المحمّق الاصفهانی رحمه ال 
ان مدرک انفعال القلیل بالملاقاة [ما هو الاجماع و 
هو خی تیجمن فین ملافاه بتسات علی تسر بعید 


۰ مصباح المنهاج کتاب الطهارق ج ۱ ص‌ ۷۲ 
۱ مدارک الاحکام فی شرح عبادات شرائع الاسلام» ج ۱ ص ۳۸. 


اااااااااااااااااااااااااااااااااااااااگ 


القطع بالحکم. کما هو المطلوب فی الادلة الب 

و المقدار المتیقن منه هو حصوص ملاقاة الأعیان 

وأمّا ما استند به السید الحکیم من «اطلاقهم القول بآن 

المتنجس ینجس من دون استثناء للماء من عموم التنجس 

به) فسیأتی الکلام عن ذلک - ای قاعدة کل متنجس 
منجس -مفصلا 

لثانی: کون الاجماع مدرکیا؛ آذن لایکشف الاجماع عن 
دلیل کان فی متناول ایدیهم ولم یصل الینا. اٍذ یوجد لدینا 
مستنداتهم فی ذلک. فعلینا بانفسنا الامعان فیها و دراسة 
مدی دلالتها. 

و ما ما آفاده سید الشبیری الزنجانی دام ظله من عدم 
الفرق بین الاجماعات المدركيَة و غیرها و کونها حجه ایضا 
ذا کانت مستمرة اٍلی زمن المعصوم." فلا یتطرّق هنا لعدم 
احراز استمرار الاجماع المذعی ٍلی زمن المعصوم. 

ٍذن لایمکن الاستدلال بالاجماع فی هذه المسألة. 


الدلیل الثانی: قاعدة منجسيّة کل متنخس 

لا ینبغی الاشکال فی آن النجاسات العينية منجسة 
لملاقیاتها و موجبة للسراية بحیث لا تزول النجاسة الحاصلة 
بملاقاتها الا بغسلها بالماء و ٍنما الکلام فی المتنجسات و 
المشهور بین المتأحرین انها کالاعیان النجسة منجسة مطلقا 
و استدل لهم علی ذلک بأمور: 
و جمیع المسلمین من عوامهم و علمائهم من غیر اختصاصه 
بطائفة دون طائفة و علیه فمنجسية المتنجس آمر ضروری 


لا حلاف فیه بین المسلمین.*" 


۲ راجع التنقیح فی شرح العروة الوثقی, الطهارة۱. ص ۱۷۲. 

۳ کتاب نکاح (زنجانی)؛ ج ۱ ص ۲. 

۶ قال صاحب المعالم الزلفی: «قد اختلف الاأصحاب رضوان ار 
علیهم فی منجسية المتنجس علی قولین و ان یمکن ان یقال آن القانل 
بالعدم من جهة شذوذه و ندرته کالعدم لا ینبغی عدٌ مخالفة آمثالهم 
خلافا فی المسئلة و لکن الأصحاب 2 فرارا عن التدلیس و |یهامه 
فی الموارد النادرة آیضا یعبرون بالخلاف و کیف کان ان الاقوی ان 
المتتجس منجس کالنجس... و یدل علی المدعی الشهرة العظيمة 
عند المتقدمین و المتأخرین پل السيرة المستمرة من العوام فضلا عن 
الخواص من الصدر الاول اٍلی یومنا هذا بل الاجماع بقسمیه علیه بل 


۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱ , , , , _ ۱ ۱ ۱ آااااااآااآااااا( 


و لو نوقش فی الاصل الاولی اللفظی. فیصل دور الاصل العملی. و هو ایضا 

بقتضی الحکم بالطهارة عند الشک اما تمسکا باستصحاب طهارة القلیل 

التی کانت متيقنة قبل الملاقاة و اما تمشکا بقاعدة الطهارة بناء علی القول 
بعدم جریان الاستصحاب فی الشبهات الحکميّة. 


۱ 
" 


۱۱۷/۸۸۱۵0 
// 
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|۱۷ ۱ ی ار 


و پدفعه: انه ان آرید بذلک ان تنجیس المتتجس نظیر 
وجوب الصلاة و حرمة الخمر و غیرهما من الأحکام التی 
ثبتت من الدین بالضرورة المستتبعة انکارها؛ انکار النبوة 
و الموجبة للحکم بکفر منکرها ففساده مما لا یحتاج الی 
لبیان؛ لآن تنجیس المتنجس آمر نظری و لا تلازم بین 
اٍنکاره و انکار النبوة بوجه. فکیف یمکن قیاسه بسائر 
الاحکام الضرورية من الدین. 

و ان آرید آنه آمر واضح معروف لدی المتشرعة و ان 
لم یصل مرتبة الضرورة الموجبة لکفر منکرهاه ففیه انه و 
ان کان معروفا عندهم الا آن ذلک لا یکشف عن ثبوته فی 
الشريعة المقدسة لعدم |حراز اتصال الحکم بزمانهم- علیهم 
السلام- لان أی حکم |ذا آفتی به المقلدون فی عصر و 
اتبعتهم مقلدوهم برهة من الزمان فلا محالة یکون معروفا 
عندهم و مغروسا فی آذمانهم بحیث یزعمون انه ضروری 
فی الشريعة المقدسة. مع انه آمر قد حدث فی عصر متأخر 
عن عصرهم ‏ :و بالجملة ان الحکم |ذا لم یحرز اتصاله 
تسا اتمه لا یسکات باشتهاره اه تایت ی انشا 
آبداء مضافا الی کون الدلیل لبیا لایثبت به الا المقدار المتیقن 
اما الموارد المشک وكة کما نحن فیه فلا پثبت به. 

» الثانی: ان تنجیس المتنجس امر |جماعی حیث أفتوا 
ها هرب فان ععی بل خن ق نم سیر 
آحد. و قد مر آنفا ذکر دعوی صاحب «المعالم الزلفی» 
بر و چم تک مسموت 

و الجواب عنه آولا: ان دعوی ی و 
کل متیجین - لو تمت- فانما تتم فی حق المتأخرین. و 
اما علمائنا المتقدمون فلا تعزض فی شیء من کلماتهم الی 
تلک المسألة و لم یفت أحد منهم بتنجیس المتنجس مع 
کثرة الابتلاء به فی الیوم و الليلة و فی القری و البلدان و 
ی ی وس 
و من هنا ذکر المرحوم الآقا رضا الأصفهانی «قده»*" -فی 
رسالة وجهّها |ٍلی العلامة البلاغی 1 ما مضمونه: انا لم 


المنقول منه متواتر بل یشکل آمر من بخالفهم» المعالم الزلفی فی شرح 
العروة الوثقی. عبد النبی نجفی» ص ۶۳۱. 

5 المسمی باعدم تنجیس المتنجس الجامد مع تعدد الواسطفا» ص‌ 
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۱ آاآاااااااااااا 


ایا 


سال اول-پیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 


-" 
۵ 


ی ی یل 


۸ 
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نجد أحدا من المتقدمین یفتی بتنجیس المتنجس فضلا 
عن آن یکون موردا لاجماعهم فلئن ظفرتم علی فتوی 
بذلک من المتقدمین فلتخبروا بها و الا لبدلنا ما فی منظومة 

و الحکم بالتنجیس جماع السلف 

و شذ من خالفهم من الخلف. 

و قلنا: 

و الحکم بالتنجیس احداث الخلف 

ولم نجد قائله من السلف. 

و علیه فلا یمکننا الاعتماد علی الاجماعات المنقولة فی 
المسألة- و لو قلنا باعتبار الاجماع المنقول فی نفسه- و 
ذلک للقطع بعدم تحقق الاجماع من المتقدمین. 

و ثانیا: ان حدیث الاجماع علی تنجیس المتنجس ما 
هو خدیت اجمالی من باب الموجبة الجرئيّة فی مقابل 
نات الکلی: فلا اجماع علی نْ المتنجس ینجُس علی 
موم کداک ی 

و الثا: ان الاجماع علی تقدیر تحققه لیس من الاجماع 
با ِِ 
نز ی هنا 
یضا کلام السید الشبیری دام ظله 

الثالث: الاخبار 
و منها: الخبار الواردة فی وجوب غسل الاناء الذی 
شرب منه الکلب آو الخنزیر:"" مثل ما رواهالوسائل: 
عن مُحمَد لسن باشتاده عن مُحمّد ن قوب عن 
شعنّد بن بخبی عي العدرکن عن علیْ نن جففر عن 
موی بن ی 9 ِِ 


ومثل ما رواه 


بسنده ۶ ۱ 
کر یل یت " 


۳ راجع الباب ۱ من آبواب الأستار و الباب ۱۲ من أبواب النجاسات 
من الوسائل 

۷ وسائل الشيعة ج۱ ص ۲۲۵ 

۸ المروية فی الباب ٩‏ من آبواب الماء المضاف من الوسائل ج 1 


آن دعوی الاجماع علی منجسية کل متنجس- لو تمت- فانما تتم فی 

ار و آما كت لمتقدمون فلا تعرض فی شیء من کلمانهم 

الی تلک المسألة و لم یفت حد منهم بتنجیس المتنجس مع کثرة الابتلاء 

به فی الیوم و اللیلة و فی القری و البلدان و معه کیف تتم دعوی الاجماع 
علی ند ۳ ار ننح< ات 


۶ آااااآاآاآااااااااااااالد 


بتقریب ان العادة تقتضی آن یکون شربهما فی الاناء من 
غیر ملاقاتهما له و لا سیما فی الکلب حیث انه انما یلغ 
بطرف لسانه مما فی الاناء و لا یصیب فمه الاناء عادة. فلولا 
آن الماء المتنجس منجس لما لاقاه و هو الاناء لم یکن وجه 
للمر بغسله و تعفیره و کلتا الروایتان صحیحتان من جهة 
۳ 


و منها: ما 
عن العیص بن القاسم قل‌ساته عن رجل صابن قطر ة 
من‌طشت فیه وضوء فقال: [ن‌کان من بولآوقذرفیغسل 
ماضاید" 


و تقریب الاستدلال بها انه لو لم یکن الماء المتنجس 
بالبول آو القذر منجُساء لما آصابه لم یکن لمره 7 بخسله 
وجه صحیح. 

و قد اذعی ضعف الرواية لکونها مرفوعة " و مضمرة و 
لکن آجاب السید الخوئی رحمه اه عن کلتا المشکلتین 
بدأن الاضمار لا پضر حیث لیس من شأن العیص السوال 
من غیر الامام المعصوم 7 کما آن قول الشهید آو المحقق 
روی العیص آو ما هو بمعناه نه ٍخبا حسی عن العیص: 
۳ یکن الشهید آو المحقق معاصرا للعیص فلا 
مناص من آن یراد آنه وجدها فی کتاب قطعی الانتساب 
ٍلی العیص, و بما آن الشهید آو المحقق نقة عدل یعتمد 
علی نقله.»۲ 

و استشکل علیه تلمیله المحقق الشیخ التبریزی رحمه 
له بما هذا نصه: 

فیه ما لا بخفی؛ فان غایته آنه وصل الی الشهید آو 
المحقق کتاب العیص بطریق فیکون لهما ٍلیه طریق 
کما آن للشیخ 1 و الصدوق الی الکتب طریق 
و نقلهما عن صاحب الکتاب لا یدل علی اعتبار 
طريقهما ٍلی ذلک الکتاب فلا یزید نقل المحقق آو 
الشهید عن نقلهما و هذا ظاهر و العجب صدور هذا 


4 المروية فی الباب ۳۲ من آبواب النجاسات من الوسائل, ج ۱ 
۰ بحوث فی شرح العروة الوثقی» ج» ص ۱۸۸. 
۳۱ التنقیح فی شرح العروق ج» ص ۳۹ 


حط 


الکلام عن القائل الخبیر. ۳ 
پلاحظ علیه: انا لا ندعی نقلهما عن کتاب قطعی 
الاعتبار و لا حاجة الی. اثبات فلکه بل یکفینا احتمال 
نقلهما الحدیث عن طریق حسی معنعن معتبر فان الخبر 
الخبر الحسی. و بذلک قد صحخح السید الخوئی رحمه ال 
شهادات الرجالیین. " نعم هناک وسوسة فی الاخبارات التی 
فصل بینها و بین المخیّر زمان طویل. 


و منها: 
رواية معلی بن خنیس قال: سألت‌آباعبدالله 7عن 
اخنزیرتضرج من اّاء فیمرعی الطریق فیسیل منهااء؛ 
آمر عله حافا؟فقال: أَلس‌وراءهشی: جاف؟قلت‌بلی؛ 
قل لال نالا رض عیاض 


فان الماء المتنجس بملاقاة الخنزیر لو لم یکن منجسا 
للأرض. لم تکن حاجة الی سواله 7 عن وجود شیء 
جاف وراءوه فان ره طاهرة حینثذ و لم تتنجس بشی- 
کان هناک شیء جاف آم لم یکن. 


و منها: ِ" 0 
موتقة عمار سأل‌آباعبدالله 7 عن‌رجل محدی|نانه‌فارة 
وقدتوضآمن ذات‌الاناء مرا را واغتسل منه وغسل‌تیابه 
وقدکانتالفآرمتسدفتال: |نکان رآهانی‌الاناء قل‌آن 
یفتسل ویتوضا ویفسل ثیبه,نمیفعل ذاك بعدمارآها 
ی‌الناء فعلیه آن یفسل ثابه ویفس لکل ما آصابه ذلك 
لام 


حیث آمر بغسل کل ما لاقاه الماء المتنجس بميتة الفارة. 
و لولا ان المتنجس منجس لم یکن وجه لأمره هذا بوجه. 
و منها: موثقة عمار الساباطی قال: سل آباعبدالهه 7 عن‌البارية 


۲ تنقیح مبانی العروة کتاب الطهارق ج ۲ ص 1۹۵. 

۶ وسائل الشیعة ج ۳ ص 4۵۸. 

0۵ المروية فین البات ۶ من ابواب الماء المطلق من الوسائل» ج 5 
9 


یکفین احتمال نقلهما الحد یث عن طریق حسی معنعن معتبر فان الخبر 

المحتمل للحس و الحدس یعامّل معه عند العقلاء معاملة الخبر الحسی. و 

بذلک قد صحَح السید الخوئی رحمه الّه شهادات الرجالیین. نعم هناک 
وسوسة فی الاخبارات التی فصل بینها و بين المخبّر زمان طویل. 
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۷۷۷۷۸ ااااشا< 


بل قصیهاباءقنر هل جوز السلاةعلیه؟غال: (اجفت فلا بلس 
بالصلاةعلها۳ 

حیث دلت علی عدم جواز الصلاة علی البارية فیما |ذا 
کانت رطبة و لا وجه له سوی آنها منجسة لما آصابها من 
بدن المصلی آو ثیابه. 

المناقشة فی التمسک بهذه الروایات 

و لا یخفی ان هذه الاخبار آجنبية عما هو محل البحث 
لن الکلام فی ملاقاة القلیل للمتنجس الخالی من عين 
لنجاسة لا ملاقاته لعين النجس و الحال ان مورد الرواية 
لاولی و الثانية الملاقاة لعين النجس و مورد الثالثة و الرابعة 
و الخامسة ملاقاة الماء المتنجس آو الرطوبة المتنجسة لغیر 
لماء من ساثر المتنجسات؛ اذ المفروض فی الثالثة هو ملاقاة 
لماء المتنجس بالخنزیر للخف و القدم و فی الرابعة ملاقاة 
لماء المتنجس بالفارة لغیر الماء و ذلک بقرينة قوله 7 «و 
یغسل‌کل ماأصابه‌ذلكالاء» فان الماء غیر قابل للغسل و مورد 
لخامسة الملاقاة للبدن آو التوب المتنجسین. 

و لاتصغی ٍلی دعوی «لغاء الخصوصية عن غیر الماء و 
لتعدّی الی الماء فیحکم فی الماء آبضا بالتتجس عند ملاقاته 
للمتنجس الفاقد لعین النجس»؛ /؛ لاحتمال الخصوصية فی 
لماء حتی فی قلیله. اٍذ الماء الموصوف بطهور ساثر 
لمتنجسات لایبعد آن یکون اعصم منها فی طروء التتجس 
علیه فیط [ذا کان «الطهور» صيغة مبالغة بمعنی شدید 
لطهارة اٍذن من المحتمل ان لا یتتجس الماء القلیل بما 
یتنجس به سائر الاشیاء. 

فاذن العمدة فی اثبات تنحیس المتتحس بالنسبة اٍلی 
ورد زا - و هو ملقاة القلیل للمتتجس الخالی من 
النجاسة -هو التمسک بعدّة روایات وردت فی الامر بخسل 
الأوانی الملاقية للخمر آو الخنزیر آو الکلب و موت الجرذ 
فیها آو غیر ذلک من النجاسات المتضمنة لوجوب غسلها 
من اصابة الخنزیر و موت الجرذ سبع مرات " و من |صابة 
الخمر و سائر النجاسات ثلائا و لوجوب تعفیرها من جهة 


7 المروية فی الباب ۳۰ من آبواب النجاسات من الوسائل» ج ۳ 
ص 1۵1. 
۷ المروية فی الباب ۱۳ و ۵۳ من آبواب النجاسات من الوسائل. 
۸ راجم الباب ۵۱ و ۵۳ من آبوات التجاسات من الوسائل. 

راما مب و ابر من اباب ص‌ 


5۹ ملاقاة القلیل للمتنجس الخال من عین النجاسة 


"- 
سح 


۱ آاآاااااااااااا 


وا 


سال اول-پیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 


۳۲ 


نی بل 


۱ 


ولوغ الکلب.۳ 

و تقریب الاستدلال بها: ان الأوانی غیر قابلة للأکل و 
لا للبس فی الصلاة و لا لأن یسجد علیها حتی یتوهم ان 
لامر بغسلها مستند الی شیء من ذلک مع اعتیاد سبک 
الماء لقلیل فی تلک الوانی و علیه فلو قلناآن المتنجس 
غیر منجس لما یصبٌ فیها لأصبح الأمر بغسل الأوانی علی 
کثرته و ما فیه من الاهتمام و التشدید فی تطهیرها لغوا ظاهرا 
۱ 
نها غیر مزثرة فی تنجیس ما آصابها فهذا کاشف قطعی عن 
ان الامر بغسل الأوانی ارشاد الی آنها منجسة لما پلاقیها و 
من جملته لماءالقلیل. 

و قد آجاب المحقق الهمدانی 1 عن تلک الروایات ب 
آن غاية ما یستفاد من الأمر بغسل الأوانی و نحوها 
انما هو حرمة استعمالها و مبغوضیته حال کونها قذرة 
ولا دلالة لها علی انها منجسة و موثرة فی نجاسة 
ما فیها بوجه. فالأمر بغسل الاوانی مقدمة لارتفاع 
المتتجس و خرمته لا انه ارشاد الی منبعستها ۰" 

و قد استغربه السیّد الخوئی رحمه الّه قائلا فی وجه 

غرایته: 

ان من الواضح ان استعمال الاناء المتنتجس و الاکل 
فیه |ذالم یوثر فی نجاسة ما فیه من الطعام و الشراب 
مما لا مبغوضية فیه و لا انه حرام بضرورة الفقه 
فیتعین ان یکون الأمر بغسله ٍرشادا ی تنجیسه لما 
پلاقیه و لیس الاکل فی الأوانی المتنجسة کالاکل 
فی آوانی الذهب و الفضة حیث ان الأکل و الشرب 
فیهما مبغوضان فی نفسهما للنصوص المانعة عن 
استعمالهما و هذا بخلاف الأکل فی الأوانی المتنجسة 
له لم یدل دلیل علی مبغوضیته ما لم تکن نجاستها 
موثرة فی نجاسة ما فیها من الطعام و الشراب. 

و دعوی: ان الامر بغسلها انما هو لاهتمام الشارع 
بالتحفظ و الاجتناب عن النجاسات العينية المتخلفة 
آثارها فی الأوانی المتقذرة و لیس ارشادا الی کونها 
منجسة لملاقياتهاه مدفوعة بأن هذا ٍنما یتم احتماله 
ق الشضن ی اتهاساته حالهته و السیر و 


٩‏ راجع الباب ۷۰ من آبواب النجاسات و الباب ۱ من آبواب الأسثار 


من الوسائل. 
3 مصباح الفقیه ج۸ ص‌ 4 


العمدة فی اثبات تنجیس المتنجس بالنسبة |لی مورد النزاع - و هو 

ملاقاة القلیل للمتنجس الخالی من النجاسة - هو التمسک بعدة روایات 

وردت فی الاأمر بغسل الاوانی الملاقبة للخمر آو الخنزیر آو الکلب آو موت 

الجرذ فیها و غیر ذلک من النجاسات المتضمنة لو حوب غسلها من اصابة 

الخنزیر آو موت الجرذ سبع مرات و من اصابة الخمر و ساتر النجاسات ثلاثا 
و لوجوب تعفیرها من جهة ولوغ الکلب. 


۱ ۱ ار ات اااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااااد 


از ااااااااااااااااا 


بالماء القذر کما فی رواية ولوغ الکلب حیث انه اذا 
جف لم یبق منه عین و لا اثر.!" 


و نظیر الاخبار المتقدمة ما ورد من عدم البأس بجعل 
لخل فی الدن المتنجس بالخمر اذا غسل" لان البأس 
لمتصور فی جعل الخل فی الدن المتنجس علی تقدیر 
عدم خسله یس | سراية النجاسة مه لیملتیه فک 
لملاقی للدن الماء القلیل فهو أیضا یتنجس, و لا یتطرق 
هنا ما قاله المحقق الهمدانی رحمه اه لوضوح ان ما فی 
لدن انما یوکل بعد |خراجه عنه و وضعه فی اناء آخر و 
لا یستعمل مباشرة فالباس فیه قبل غسله لیس الا من جهة 
کونه منجسالما اصابه 

و تکد الأخبار المتقدمة الأخبار المرة بغسل الفراش 
و نحوه المشتملة علی بیان کیفیته* و ذلک لان الفراش و 
نظائره لا یستعمل فی شیء مما یعتبر فیه الطهارة من الأکل 
و اللبس فی الصلاة فلا وجه للامر بخسلهما الا الارشاد ٍلی 
آنهما منجسان لما آصابهما و من جملته الماء القلیل. 


الجواب عن الروایات المستدل بها لاثبات منجسية کل متتجس 

و یرد علی جمیع ما ذکر من الروایات الامرة بغسل 
الاوانی الملاقية للخمر آو الخنزیر و... آو الامرة بغسل 
الفراش و نحوه ان مدی دلالتها لا یتجاوز دلالة الاقتضاء 
بآ« 
الملاقیات ذ فی الجملة لا بالجملة ۹ دعوی تنجس 
جمیع ما یلاقی الاوانی فهی مجملة من هذه الجهة و یحتمل 
دلالة الاقتضاء لب لابد من آن یُکتفی فیها بالقدر المتیقن و 
هی یربنق فراتمل ور 
یضاهیه لا الما.. مع انه لو سل شمولها للماء القلیل فلیس 
ذلک الا بالاطلاق ثم پُنظر ٍلی ما هو المانم من هذا الاطلاق 


۱ التنقیح فی شرح العروة الوثقی؛ الطهارة ج۲. ص ۲۲۹. 
۶۲ کما فی موثقة عمار المروية فی الباب ۵۱ من آبواب النجاسات و 
باب ۳۰ من آبواب الاأشربة المحرمة من الوسائل. 

۳ راجع الباب ۵ من آبواب النجاسات من الوسائل. 


حط 


ما بالتقیید - |ذا کان احص مطلقا- و اما بالمعارضة - [ذا 
کان اخص من وجه- و سیأتی البحث عن وجود المانع 
مفصّلا ان شاء ال 

و قد صرح بعض الفقهاء یات قفا[ تنچسن المتنجسن 
استنباطت. و لم یعلم شمونها نبعض المقامات** 


ثم ان هناک طاثفة آحری من الروایات قد استّدل بها 
علی «تنجیس المتنجس» و قد عدّها السیّد الخوئی رحمه 
له آوضح من الجمیع و هی الاخبار الناهية عن التوضو و 
الشرب من الماء القلیل الذی لاقته ید قذرة و فی بعضها 
الامر باراقته." و سنبحث عنها ذیل الکلام فی الدلیل الرابع- 


و هو الاخبار الخاصة - |ٍن شاء ال 
حصيلة الکلام فی قاعدة «کل متنجس منجس» 


و قد تبین من جمیع ما مر عدم ثبوت دلیل یستدل به 
لاثبات عموم للقاعدة الم کورة لجمیع المتنجسات و لجمیع 
ملاقیاتها حتی فیما نحن فیه - و هو ما |ٍذا کان الملاقی هو 
لماء القلیل - نعم بقیت هناک الاخبار الناهية عن التوض و 
الشرب من الماء لقلیل الذی لاقته ید قذرة و سیأتی الکلام 
عنهامفصلا. 

الدلیل النالث:التمسک باطلاقاتادلةانفعال القلیل 

لا یخفی انه و آن لم ترد رواية فی حصوص انفعال القلیل 
بملاقاة المتنجسات الا انّه قد ادْعی ان مقتضی اطلاق غیر 
واحد من الاخبار ان القلیل ینفعل بملاقاة المتنجسات کما 
ینفعل بملاقاة الاعیان النجسة؛ 

ٍن دلیل الانفعال ما مفهوم آخبار الکر و اما الروایات 
الخاصة- آی التی وردت فی خصوص القلیل- و الکلام 
حول هذا الطریق یقع فی مقامین: آحدهما فی تحقیق حال 


6 فقد کتب المرحوم آية له المیرزا محمد فیض القمی فی کتابه 
«الفیض فی بیان مقتضی الدلیل فی تنجیس الماء القلیل و فی تحقیق 
الحق فی تنجیس المتنجس»: «و قد خالف المشهور ممّن تقلّم عصره 
علینا فیما نعلم: ابن ادریس و السید صدر الدین و المولی المحاّث 
الکاشانی و ینسب ٍلی السید المرتضی و تأمّل فیه المحقّق الخوانساری: 
و ممّن عاصرناه: المحقق الاستاذ المولی محمد کاظم الخراسانی و الفقیه 
النبیه لآغا رضا الهمدانی و الشیخ مهدی الخالصی و نقل عن شیخ 
اشرییه المولی تج اه لسبرازی الغرویاقیمی: ص ۰۱۰۲ 

0 المرویات فی الباب ۸ من آبراب الماء المطلق من الوسائل. 


و قد صرح بعض الفقهاء بأن قاعدة تنجیس المتنجس استنباطية, و لم 
یعلم شمولها لبعض المقامات. 
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۷۷۷۷۸ اب 


المفهوم فی آخبار الک و الاخر فی تحقیق حال الروایات 
الحاصة؛ 


ما المقم ال ول فی تحقیق حال المفهوم فی آخبارالکر 
مثل ما رواه صاحب الوسائل , 
نش یفن الوم شام نان ی 
ری یوب من معفدنن منم 


لاب وی هبل دا 


۱ 

لاینخسه شی- یدل بمفهومه علی تنجس ما دونه بملاقاة 

النجس و المتنجس و ذلک لاطلاق مفهوم هه الادلة و 
قفوله ال شا 


المناقشة فی التمشک بمفهوم اخبار الکز 

ان الروایات الواردة فی تحدید الکر و اعتصامه و ان دلت 
علی انفعال القلیل بما لا یتفعل به الکثین الا ان مدلولها: 
تعلیق العموم لا السلب العام فمفهومها ان القلیل ینجسه 
شیء ما فان السالبة الكلية تناقضها الموجبة الجزئية و لیس 
هذا «الشی»» هو التغیر قطعاء لائه نیس الکثیر آیضا و لا 
احتصاص له بالقلیل فتعین آن یکون هو ملاقاة النجاسات 
کما هی المتیقن, و آما المتنجسات فلا یستفاد منها نها 
کالنجاسات. 


آما المقام الثانی: فی تحقبق حال الأخبار الخاصَة 

۱ منها: 
ماع مُحَمّد بن یخی عن مُحمّد بن اشماعیل عَن علیَ 
ناگم عن شهاب ب عبد نهآ اه 7ف 
۶ جلاجب‌نو: خشیس یره 1 
لاس دا یک نساب بزشی * 


و مفهومها وجود البأس فی صورة اصابة شیء لیده و 
هذا المفهوم مطلق یشمل صورتی وجود عین النجاسة فی 


1 وسائل الشیعة ج ۱ ص‌ 19۸ 
۷ وسائل الشيعة, ج ۱, ص ۱۵۲. 
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لید» و زوالها عنها و من المعلوم قلة الماء الکائن فی الاناء. 

و أَمّا سند الرواية فقد آورد علیه السیّد الصدر علیه 
لرحمة" بان الصحیح آن سندها غیر تام لأنها مروية فی 
لوسائل عن کتاب بصاثر الدرجات. و طریق صاحب 
لوسائل ٍلی بصاثر الدرجات نما هو بتوسط الشیخ و 
طریق الشیخ ٍلی الصفار- و [ن کان صحیحا- و لکن طریقه 
لصحیح اٍلی الصفار لا یشمل بصاثر الدرجات. و طریقه 
الی بصاثر الدرجات لیس صحیحا فالرواية غیر نامة سندا. 
و لکن السید الخوئی رحمه الّه وصف الرواية بالصحيحة.** 
و الحقٌ معه لا صاحب الوسائل ینقلها عن الکافی بسند 
صحیح لا البصاثر حتی یتوجه الی سندها ما ذکره الشهید 
الصدر رحمه الله. 

و اما محمذ بن |سماعیل فهو محمدین [سماعیل السندی 
بن عیسی الاشعری الذی قال الشیخ رحمه الّه فی حقه 
قة جلیل القدر" لا محمد بن اسماعیل بن حمد بن بشیر 
البرمکی الذی قال فیه ۹ رحمه اللّه: «محمد بن 
ٍسماعیل بن أحمد بن بشیر البرمکی آبو جعفر المعروف 
بصاحب الصومعة ضعیف.) * و ذلک لانْ الذی یروی عنه 
محمد بن یحبی العطار هو محمد بن اسماعیل السندی اما 
البرمکی فلم یثبت رواية العطار عنه حتی فی مورد واحد 
کما انه لم یثبت رواية البرمکی عن علی بن الحکم و لو فی 
مورد بخلاف السندی فانهنقل عن علی بن الحکم کثیر: 

و امّا دلالة الرواية علی المذعی فقد صدّقها المحقق 
التبریزی " و السیّد الصدر رحمهما الّه بتقریب ان مقتضی 
مفهوم هذه الرواية ثبوت الباس مع وقوع المنی علی الید. 
و الباس- و ان لم یکن مساوقا للنجاسة مفهوما- و لکن 
الظاهر منه فی المقام ارادة النجاسة و التعبیر عنها البأس لان 
ارتكازية نجاسة المنی و ارتكازية سراية النجاسة بالملاقاة 
فی الجملة توجب انصراف ذهن الانسانالعرفی المتشرعی 
المحتوی علی تلک الارتکازات الی فهم نجاسة الماء من 
لیس 

المناقشة الاولی فی دلالة الرواية 

و لکن یمکن النقاش فیه: بأنْ من المحتمل آن یکون 
لبأس فی جانب المفهوم لمحذور آخر تعبدی غیر عرفی, 
من قبیل صیرورة الماء غسالة و مستعملا لرفع الخبث, حیث 
تط ليذ غیرالطاهرة اد الا فی لک الماء ون لم یقصد 
به ذلک» فیصبح الماء غسالة. فیندرج فی عداد الروایات 


۸ بحوث فی شرح العروة الوئقی؛ ج 4 ص ۱ 
٩‏ التنقیح. الجزء الاول ص ۱۳۸. 

۰. الفهرست. ص ۲۱۶. 

۱ ال رجاللابن الغضاثری» ص .٩۷‏ 

۲ تنقیح مبانی العروة کتاب الطهارة ج ۱ ص ۲۹۰. 
۳ بحوث فی شرح العروة الوثقی» ج ۱» ص ۳۷۸. 


المانعة من استعمال الغسالة فی الاغتسال آو التوضو آو 
الحواب الاول عن المناقشة 

و یمکن الجواب عن ذلک با حیث نرجَح فی التعارض 

بین «ما دل علی المنع من استعمال الغسالة و بین اتود 
ار الشق الثانی منهماه فیرتفع احمال الحدیث و 
تین معناهآیضا و یتضح لاس فی جانب المفهوم من 
جهة تنجس القلیل لا لاجل صیرورته غسالة. و ذلک لاأجل 
یار ما اما ام وا هه 

الحواب الثانی عن المناقشة 

و پمکن ذت الاحتمال المذکور [و هو احثمال کون 
البأس لمحذور آخر تعبدی] «أنه- مع ابتنائه علی عدم 
اعتبار ورود الماء علی النجاسة فی تطهیره لها. و علی المنع 
من الوضوء بالماء المستعمل حتی علی القول بطهارته» و 
کلاهما محل خلاف. - لا ملازمة بین غمس الید النجسة 
فی الماء و تطهیرها به لیکون مستعملا فی رفع الخبت؛ 
لامکان آن یصیبها حین تنجسها آو بعده ما له جرم خفیف 
یمنع من استبلاء الماء علیها و تطهیرها به بمجرد الغمس 
و ان لم یمنع من وصول الماء الیها و تنجسه بها؛ فاطلاق 
الحدیث یناسب رادة الانفعال)** 

و لایقال: ان تصویر حاجب یمنع من وصول الماء فی 
انب هی زا میم من وضرله کی جانت مشق 
آشبه شیء ب «الکیل بمکیالین!»" فحاجب مثله فی غاية 
العزق مع انه یکفی الملازمة الغالبيَة بین غمس الید النجسة 
فی الماء و تطهیرها به فی آن یصحٌ حکمه 7بالباس 
ماد شقمتی نته آلقتته ف ابباء امسترینه خان عساله 
لایمکن استعمالها لرفع الحدث آو الخبث. 

لانه یقال: آن الملازمة بین وصول الماء فی المقامین لا 
بین الوصول و بین الاستیلاء ٍذ یمکن آن یمنع الحاجب من 
استیلاء الماء علی الید بینما لایمنع من وصول الماء الیها 
و تنجسّه بها والمعتبر فی التطهیر هو الاستیلاء لا مجرّد 
رل ام 

مناقشة آخری فی الاستدلال بالرواية 

هذاء و لکن هناک سوال یطرح نفسه و هو أنّه لو کان 
فرض منطوق الحدیث - آی مورد سال السائل الذی 
یحکم فیه الامام 7 بعدم البأس, - هو صورة عدم کون 
الید نجسة و لا متنجسة فما وجه سوال السائل و ما کانت 
دغدغته فی غمس یده فی الماء؟ و لماذا یعیّر بالسهو؟ فهذا 
یقوّی فی النفس احتمال کون سژاله من جهة تنجس یده 
فیسهو و یغمس یده فی الاناء ثم یتذکر فیسأل عن حکم 


6 مصباح المنهاج. کتاب الطهارة ج ۱ ص ۱۷۵ 
۵ مثل پعادله فی الفارسیة: «یک بام و دو هوا. 


ااااااااااااالاااااااااااااااااااااااگ 


ذلک. فیجیبه 7 بان لاباس لالم ین آضاب یه شین 
باق فی یده من النجاسة. و لو سلم کون الحدیث دالا علی 
المدّعی - ی انفعال القلیل الملاقی للمتنجس الخالی, - 
فلاتتجاوز دلالته الظهورّ الاطلاقی فاذا عثرنا علی مقیّد له 


ِ فنقنله. 


۴و منها: ما رواه الوسائل: ۱ ۱ 
خن ری عن ین ابراهیم خن اما نع ال 
لمُرة عَنْ سَمَاعَة عَنْ آبی بصیر عم 9 
َد ات بالات تیلآن تالا فلا تاه س‌لاآن 
یکین مهافت ر ول بانة ان لت یدق 
وه وفیهانی؛م ذت کات 9 


سیف ول یرما سل آن قافاه اند المضابة بیرل ار 
منی تَنجّس الماء القلیل مطلقا سواء أً کانت علی الید عین 
البول و المنی آم لم تکن. و قوله: «فٍن‌آدخلت‌یدگ‌فیالاءو 
فیهایء من‌ذلك» تصریح ببعض المفهوم و لا یِقیّد اطلاق 
المفهوم. 

و فیه: ان قوله: «فان خلت پر فیالاء وفیهاشیء من ذللت؛ 
ظاهر فی کونه مبن و تصریحا بتمام مفهوم الجملة السابقة 
لا بعضه و هو یدل بمفهومه علی آنه ذا لم یکن فیها شی- 
من ذلک حین |دخالها فی الماء فلا بأس. فیکون الحدیث 

من الروایات المستدل بها لعدم انفعال القلیل, و حتّی لو 
ای وی ی 


رشان مزید ین فیهعند ذکر تلک الروایات ان شاء ال 


۳. و منها: ما رواه الوسائل 
عنمحم لین عبن 11 9 ی 
َو ند رون رقاتر 1۳ 
واشرَب 


۳ کح المصدر- فی الاناء 
۷ وسائل الشيعة ج ۱ ص ۱۵۲. 
۸ وسائل الشیعة ج ۱ ص‌ 19۳ 


۱۱ تا ۱ ۱ الا( 


و قد تبین من جمیع ما مز عدم ثبوت دلیل یستدل به لاثبات عموم 

للقاعدة المذکورة لجمیع المتنجسات و لجمیع ملاقیاتها حتی فیما نحن 
فیه - و هو ما [ذا کان الملاقی هو الماء القلیل- نعم بقیت هناک الاخبار 
الناهية عن التوضوّ و الشرب من الماء القلیل الذی لاقته ید قذرة و سیأتی 


۳ 


الکلام عنها مفصلا. 


ی 
// 
7 


پآچآپآ۷پ۱۷۱۷ ۱/۹۱۹۱ ۱ج( ۱ 


و لا وجه للنهی عن التوضو و الشرب الا حدوث التنجس 
للماء بذلک و من المعلوم کون الماء فی الرواية هو القلیل لا 
لکثیر المتغیر فان من المعلوم آن القذر الذی یقع علی منقار 
لدجاجة لا پوجب التغیر عادة. و الرواية مطلقة تشمل ما 
|ذا کان علی المنقار متنجس خال من عین النجاسة کالطین 
لمتنجس الخالی من العین. 

و یمکن النقاش فی الاستدلال بها: بما آفاده الشهید 
لصدر رحمه الله من عدم استعمال لفظ «لقذر» فی 
لمتنجس غیر الواجد لعین النجس آی النجاسة الحکمیّة 
۳ 
بادخال دلوم فکلها مختصه قبما اذا کانت واجدة لعین 
النجس.* 

و قد آجاب عن ذلک السیّد سعید الحکیم دام ظله بما 
محصله: آن القذارة مقابلة للطهارة و النظافة فالقذر العرفی 
ما لا یکون نظیفا عرفاء و القذر الشرعی ما لا یکون نظیفا 
و لا طاهرا شرعا؛ کما یشهد به نصوص قاعدة الطهارة فی 
المای و فی کل شیء و قوله ففع موثق عمار: «سثل‌عن 
الکو زوالاناء کون قذراکیف یفسل». "و حینئذ ان آرید 
حمل النصوص المتقدمة علی القذارة العرفية» آشکل |ثبات 
عموم الانفعال بالمتنجس بالنجاسة بها مع آنه استدل بها 
علی ذلک .و ان رید حملها علی القذارة الشرعية ی ۳ 
آنه الظاهر- فهی تشمل کل نجس وان لم یکن واجدا لعین 
النجاسة." انتهی کلامه. 

و التحقیق: ان السیدین المزبورین کلاهما من ابناء العرب 
و قد تعارض قولاهما و لایمکننا الاستشهاد بکلام واحد 
منهما فعلینا بدراسة هذه المفردة - ی القذر- من عبر 
کلمات اللغویین و الیک نبذة منها: جاء فی لسان العرب: 

القذر ضدٌ النظافة و شیء قذر بیّن القذارة." 


و فی تاج اللغة آیضا مثل ذلک." و قال صاحب معجم 


4 بحوت فی شرح العروة الوثقی. ج4. ص ۱ 
۰ الوسائل الباب ۵۳ من آبواب النجاسات. حدیث 1. 
۱ مصباح المنهاج, کتاب الطهارق ج ۱ ص ۸۶ 

۲ لسان العرب.ج ۵ ص ۸۰ 

۳ تاج اللغة و صحاح العربية ج ۲. ص ۷۸۷ 
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مقائیس اللغة: 
شیء قذر: بیّن القذر 7 
و قال فی موضع آخر: 
شی* ۰ ۳ و ۰ :قذل ۳ 


و 


ی 


مّا عبارة «بیّن القذارة» فهی لاتشمل النجس الحکمی آی 
۵ 3 
ارت و المتیقن و هو 
جار فی سائر الروایات الوارد فیها لفظ القذر الا آن یکون 
هناک تی ی ی تس (الماء 

هذه مع آن الذی ۳ الخعطب بالسیة ۳ هذا الحدیث 
هو ضعف سنده لکونه مرفوعا فان الصدوق ینسبهالیالامام 
بدون ذکر السند الا آن یقال بحجَيّةِ مرسلاته المجزومة - 
و هی التی ینسیها الصدوق الی الامام جزما- ما بتقریب 
حصول القطع له و هو حجة و !ما بأن یقال: «انْ |خباره 
بان الامام 7 قال کذا محتمل للحس و الحدس و العقلاء 
یعاملون مع مثل هذا الخبر معاملة الخبر الحسی فیقبلونه و 
هذه سيرة غیر مردوعة من الشرع). 

و کلاالیانین مدفوعان؛ اما الاول فلان قطعه رحمه الّه 
غیر مُجد فی حقنا و ام الثانی فلان تلک السيرة مختصة بما 
اذا کان احتمال حدسية الخبر ضئیلا و لیس المقام کذلک؛ و 
لا یتیح لناالمجال تفصیا الکلام. 


11 و منها: ۳ 
احسن 7عن‌لرجل‌یدخل‌بل‌لاناءومی‌قذرتقال 
رکفیع الاناء.7 


تقریب الاستدلال: انه لا وجه للامر بالاکفاء الا تنجس 
الماء؛ قال صاحب الوسائل علیه الرحمة فی ذیل الرواية: 


۶ معجم مقائیس اللغة ج ۵ ص ۷۰ 

۵ نفس المصدن ص ۳۹۳. 

7 المصیاح المنیر ج ۲ ص 092. 

۷ قال فی موس کف کمعه که وله اک 
۸ وسائل الشیعةء ج۱» ص 1۵۳. 


ول الما ره مائه و هو کَيّةعَن انجیس. 

ق ای رط هعلق خرف ین نوی رود من 
ی و ما تقدم نقضا و ابراما 

فی الروایات السابقة - من احتمال صیرورة الماء غسالة و 
من کون المراد من التقذر خصوص النجس و ما ذکر جولبً 
ییا - یی هناآیضا. و العجب من الشهیدالصدر رحمه 
له تحیت صضلی دلالة الحدیث باطلاقه علی الانفعال مع 
نقاشه فی لفظة قذر المذکور فی الحدیث السابق فالتقاش 
ای بای ایض لان اب اه لاه ب ی 
آشعین دوانستة تاه لسف هلا تکرن مد 
لقذارة. |ذن یکون المراد من الید القذرة الید الواجدة لعین 


0۵ و منها: 
موثقه سماعة عنأیی‌عبدالله 7قال:,|ذاأصاب‌الرجل 
جنابة فًدخل بل الاناء فلا بأس |ذالر کنآصاب 
بل‌شیءمن‌النی.* 
تقریب الاستدلال: مفهوم الرواية ان الید ذا آصابها 
مفهومها یشمل ما ٍذا کانت عین المنی موجودة فی الید. 
و ما |ٍذا زالت عينها و دلالتها علی المدعی تَامّة الا عند 
من یقول بطهارة المنی.نعم یتطرّق احتمال کون البأس فی 
ناحية المفهوم لاجل صیرورته غسالة و الجواب هناک هو 
الجواب هنا. 
النقاش فی الاستدلال بالرواية 
ان لایراد لمزیور فی الاستدلال بمفهوم اخبار الکر جار 
هت اه قا نها اه متسه ور 
ثبوت البأس (تنجس الماء) فی الجملة |ذا آصاب الیدٌ شیء 
من المنی لا بالجملة الا ٍذا کان الاطلاق طارنا علی المعلق و 
قد استوفینا البحث عن ذلک ذیل اخبار الکر. 


1 و منها: 
توت تن اه قال: سأنه‌عن رجل هس الطست 
آوارکوة "نم یدخل بل انا قبلآن بفرغ ع‌کنیه 
قل: بهرین... وان‌کانتأصانته جنابة فاد خل بل نی الاء 


و مفهومها انه |ذا أصابها شیء من المنی ففیه بأس, و 


1۹ وسائل الشیعة ج۱» ص ۱۵۳. 

52 الر کوة- اناء صغیر من جلد پشرب فیه الماء و الجمع رکاء (النهایت 
ج ۲ ص ۲۱ 

۷۱ وسائل الشیعة ج ۱ ص 190 


ط1 


اااااااااااااااااااااااااالاااااااااااااااااااااااااااااااگ 


ٍطلاق مفهومها یعم صورتی وجود عین المنی فی یده و 
زوالها عنهاء و قد صرح 7بهذا المفهوم قبل ذلک بقوله: و 
انکان صاب بل فد خلهانی الا ءقبل‌آن بفرخ عبلکفبه فلیهرق لا کله. 


۷ و منها: 
ما رواه بو بصیر عن‌آیی عدالته 7قال: «سالته‌عن 
نب بحمل (یحمل) ارکو و اور" فیدخل اصبعه 
ِِ ان نت یل قذرةفآهرقه و| ان بصهاقدو 
۳ من و 
و هی آیضا مطلقة تشمل صورتی وجود عین النجس و 


۸ و منها: ۱ ۱ 
رواية قرب الاسناد عن جنب آصابت بل جنابة"هسها 
تخل ین غسله هل جزیهآنبنتسلمذلك 
الاء؟قال: |نوجدغیرهفلامجزیه‌آن یختسل وان لریجن 
رام" 

و فیه: مضافاالی الکلام فی اعتبار روایات قرب الاسناد 
المشتملة علی عبدالّه بن الحسن بما لایسعنا ذکره -و [ن 
کان التحقیق هو اعتبارها ان عبداله بن الحسن ما دخیل فی 
طریق الحمیری الی صاحب الکتاب الذی ینقل عنه فاکثاره 
الرواية عن عبداله بن الحسن یدل علی وثوقه بعبداله و من 
المعلوم آنه لا داعی و لا وجه لتألیف کتاب بغرض مجرّد 
تقریب الاسناد و ان لم یکن الاسناد القریب معتبرا ول 
لیس دخیلا فی ذلک فیکون ذکر الحمیری لعبداه فی اول 
السند مجرد تین و تشریف و کان اصل الکتاب عنده ثابتآًو 


۲ التور- اناء من صفر و حجارة کالاجانة و قد یتوضا منه (لسان 
العرب؛ ج ".ص .)٩‏ 

۳ التهذیب» ج ۱ ص ۳۷ 

۶ قرب الاسناده ص ۱۸۰ الحدیث 111 


ان الظاهر من عبائر بعضهم کون القذر مرادفا للنجس و لایحرز عموم 
النجس للمتنجس فی کلماتهم امّا عبارة «یّن القذارة» فهی لاتشمل 
النجس الحکمی آی المتنجس لان قذارته غیر بِیْنةء و لو فرض التعارض 
بین کلماتهم و عدم حصول الاطمئنان الی واحد منها فالمتعین هو حمل 
القذر فی الروایات علی المعنی المتیقن و هو المعنی الأأضیق من المعانی 
آی النجس العینی. و هذا الکلام جار فی ساثر الروایات الوارد فیها لفظ 
القذر الا آن یکون هناک قرينة علی استعماله فی المعنی الاوسع ک «الماء 
کله طاهر حتی تعلم انه قذر» فان القذر طلق علی الماء المتنجس و لو 
کان خالیا من عین النجس. 


ی )| 
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۷۷ ااگااا اااااااااااااااك 


ترا نا هی تعسو ای وه وش همان کیره 
و عدم تنجسه مع وجوده. کما انه لا معنی لجواز الاغتسال 
بالماء المتنجس مع وجدان ماء آخر طاهر. 


٩‏ و منها: موثقة عمار التی رواها الوسائل: 
عَنْ محمد بن الحسن عَن أَخمَد بن مَحمّد بُن لسن بن 
ب فضال عن عمروبن سعید عن مدق بُن صَلفة 
عَنْ عمّار السَاباط ع ای نله 7 حدیسَِل: 
سیْلعْ رد تن انفیه ما وتف اخییتتل 
ینریأَبافو (وحضرت الشلاه ویس یفیزعی 
ایغ ال هعاعيماوتیتم هك 


و قد استدل بها آبضا بآنها مطلقة تشمل صورتی ملاقاة 
عین النجس للماء و ملاقاة المتنجس له. 

و یرد علیه ان الحدیث لیس فی مقامالبیان من هذه الجهة 
اٍذ السائل بصدد تعلم وظیفته فی العلم الاجمالی و لیس 
لکلامه اطلاق بالنسبة ٍلی لفظ القذر و هل انه خصوص 
النجس آو الاعم منه و من المتنجس. 

نعم یم الاستدلال بترک استفصال الامام 7عن القذر و 
ترک الاستفصال لایتوقف علی کون السائل فی مقام البیان.و 
لکنْ الایراد المنقول عن الشهید الصدر رحمه له فی کلمة 
القذر» جار هنا ایضا فلا یفی الحدیث لاثبات المدّعی ی 
الانفعال. 


۰ و منها: 
ماعن فد تن قوب عن مهن بختی عن لعفرکن 
ی ت ن ۳ موی جنر 7 خوی 
سل رم 


۵ هذه خيرة سماحة آية اه الشبیری الزنجانی دام ظله 
1 ما بین القوسین لیس فی المصدر. 

۷ وسائل الشیعة ج ص 1۵۵. 

۸ وسائل الشیعة ج ص 1۵۵. 


5۹ ملاقاة القلیل للمتنچس الخال من عین النجاسة 


6 


2 


ات 


6 
-‌ 


تقریب الاستدلال: ٍنْ ظاهرها تنجس الماء و نحوه من 
المائع بملاقاة الاناء المزبور قبل غسله مع أن الاناء تنجس 
بالمائع الذی ی 
النجاسة فیکون تنجس الاناء بالمتنجس, و تنجس الماء 
الذی یوضع فی الناء آلمزبور مع وروده علیه بالمتتجس من 
المتنجس. .ولا یتوهم کون الامر بغسل الاناء نفسیّا کما لا 
یتوهم ممنوعيّة تصرف فی لاناء و الاستفادة منه قبل غسله 
حتی بدون تنجیسه لما فیه - کما |ذا آلقی فیه جامدا یابسا 
مع‌یبس لاناء ایض ت ی مه کرو فی ناه هتفه 
فیتعین آن یکون الامر بغسل الاناء لاجل تنجیسه لما یوضع 
فیه من الماءالقلیل و ساثر المائعات و الجوامد المرطوبة مع 
کون الاناء غیر واجد للعین.۴ 

و فیه: ان غاية ما یستفاد من الاستدلال المذکور هو 
کون لام بالهینل لکون لاناء منجْسا لما یوضع فیه ما 
اه منج لا شیء فلا دلیل یدل علی ذلک و لا اطلاق 
للحدیث من هلذه الجهة. مرن المتیال کرتهعنیا لقن 
لماء الیل من سأثر ما یوضع فیه و لایمکن الجزم بعدم 
لفرق شزا وی الماه القلیل لا عتیال) هو میا فیوی ان 
أَشدّ طهارة من غیره من المائعات والجوامد المرطوبد. 


۱ منها: 
مان الحسین بن سعید عن ماد عن خریز عن مُحَمٍّ 
یغبی ان مشلم عن‌آی‌عبداله 7عّل:سأدعن 
کلب شرب م لاناء قلاغیل الااءحبیت." 


۲. و منها: ما رواه الوسائل عن الکتب الاربعة: 
الحسین بن سعید] عَنْ مان خریز عن الفضل 
ی اس قال: سأَلث یاعدا 7عن فش ل مرو و 
وله والابل مار یل وال وآوخش : 
والشباع رید اسان عند عن تا بل به نی 
۳ تهیث آل کلب لش ضللاتوط الیو 
امبدلتاء وامیلفبلا رای" 


و الکلام فیهما کالکلام فی سابقتهما طابق النعل بالنعل. 


۳ و منها: ما روهالوسائل بطریقه: 
عرد ن مُحمَدبنْ علی بن خسن باشناده عنْ عمّار بُن 
موی السباطی لاه 7عن رجل جدنی 
امتارة نتوین لت الا بر سل نز 


٩‏ مضمون کلام الفقیه المدقق الشیخ التبریزی رحمه له تنقیح مبانی 
العروة کتاب الطهارة ج ۰۱ ص ۳۰ 

۰ وسائل الشیعة ج۰۱ ص ۳۵ 

۸۱ وسائل الشيعة ج۱» ص ۲۲۰ 


سل تیاب وقیکب تدای ال نان رآهانی 
لااءقنل آن سل وه ما تن رَد 
دما رآها ی الائء کته آن یفیل ناد یل کت 
تال وییتاوضوءواَللاة نکن نارق 
تعاوغ من لت لام من دلت الاو شتا 
لس علیهتی تی؛لادلایتقی ی تفه مان 
بگون اقصفهتلتالتاعةالی رآها ۳" 


و تقریب الاسندلال بها کفریب الاستدلال بروایات 
الأسار - ی الروایات الثلاث المتقدمة - الا آن الاشکال 
المزبور فیهالا برد علی هه الروایة؛ و ذلک لعموم قوله 7 
«یفسل کل ماب لك الْاء» لکلّ شیء فیشمل الأوانی 
المختصّة بالماء القلیل کالابریق و ال رکوة و... 

و لکن للنقاش فیه مجال: و ذلک لاحتمال احتصاص 
منجْسيَّة تلک الأوانی بغیر القلیل من سائر المائعات و من 
الجوامد المرطوبة. فغاية ما یستفاد من الرواية هو آنْ الامر 
بغسل کل ملاق عامٌ یشمل الأوانی المختصّة بالقلیل ایضا 
ولیس الامر به فیها الا لاجل منجسيّة تلک الاوانی المختصة 
بالقلیل. ما نها منجسة لایّ شیء فلا اطلاق لها من هذه 
الجهة فعلی سبیل المثال یمکن آن یکون منجسيّة الابریق 
الذی لا پسکب فیه غیر الماء عادق مختصة بغیر الماء ممّا 
یلاقیه مثل الید و الثوب الذی یلاقی هیکل الابریق آو باطنه 
و|ذا جاء الاحتمال بطل الاستدلال. 


۶ و منها: 
ما وا ْحفیریٌ فی فرب الاشتاد عن عَبد اهب لسن 

عنْ جده علی ب جغفر. . وفع ناکین یکون 
سید فیصینه از کت غصیب انا بایسلی 


فباتیل آنتفسل علذاجری من مه لاب" 


ها تدل بالمفهوم علی أنْ المطر ذا کان قلیلاً ینفعل 
بملاقاته للنجاسة اٍذ المراد من المطر غیر الجاری هو القلیل 
الذی یتجمّم بعد انقطاع المطر, و المفهوم باطلاقه یشمل 
صورتی وجود العین فوق البیت و عدم وجودها. 

و یمکن الحواب بان الغالب وجود عین النجس فی 
الکنیف فالمنصرف من سال السائل هو خصوص هذه 
الصورة فلیس لکلام الامام 7 هیا و فا عتزل 
بالنسبة الی صورة عدم العین علی الکنیف. 

و ان دفعْ هذا الجواب تمسکا بترک استفصاله 7 عن 
صورة وجود العین علی الکنیف و عدمه. فنجیب پأمر آخر 
و هو أَْ الکنیف المذکور لو کان خالیاً عن العین فیتطهر 


۲ وسائل الشيعة ج ص ۱1۲ 
۳ وسائل الشيعة ج ص ۱1۵ 


ط 
ح 


بمجرد رژية المطر له و استبلائه علیه و ما جریان المطر فلا 
یعتبر فاشتراط الامام 7 لجریان المطر فی حصول التطهیر 


۵. و منها: 
رواية علی بن جعفر المروية فی الوسائل عن قرب الاسناد 
عن آخیه موی‌بن جعفر ‏ 8 قال: سألئه عن الرجل 
یتوضأی الکنیف بالاء یدخل بل فیه|یتوضآمن فضله 
الصللاة؟ قال: [ذاادخل بل وهی نظیفةفلا باس ولست 
آحب آن‌تعودذلك الاآن خسل بقل دك" 
فهی آیضاً ندل بالمفهوم علی عدم الفرق فی انفعال الماء 
القلیل بین کون الملاقاة بعین النجاسة آو المتنجس بعین 
القذر آو بغیرها. لکنْ الشیخ الفقیه التبریزی رحمه الّه جعلها 
موَیّدةٌ للمدّعی لا الدلیل علیه لما مر من احتمال کون البأاس 
فی جانب المفهوم من جل صیرورة الماء غسالة *" 
1 و منها: 
صحيحة زرارة: قالآوجعفر 7: آلا یکی 
وضوءرسول‌لّه ‏ 6؟فقلنا:بلی فدعایقمب‌فیدی: 
من‌ماء؛ فوضعه‌بین یدیه تم حسرعن ذراعیه, مس 
فیه‌کنهالیمنی. قل: مکذا!دکانت الک طاهرة ثم 
غرن‌مااهاماء فوضعهاعل‌جبهته "" 


تقریب الاستدلال بها: ان قوله الاخیر یدل بمفهوم 
الشرط علی آنه |ٍذا لم تکن طاهرة فلا یدخلها فی الماء 
حیث آنه یقع محذور. و من المعلوم عدم طهارة الکف 
بزوال عین النجاسةء فان تنجست الید فلایجوز له غمسها 
قي المامو ان کانت الهش الق نها ایضا لا تکرن 
طاهرق و لا شک آن المنسبق عرفا بلحاظ مناسبات الحکم و 
الموضوع. و ارتكازية سراية النجاسة بالملاقاة فی الجملة آن 
المحذور هو نجاسة الماء و انفعاله, لا محذور اخر تعبدی 


۶ وسائل الشيعة. ج ۱. ص ۰۲۲۳ الباب ۱۶ من آبواب الماء المضاف؛ 
الحدیث الاول. 

۵ تنقیح مبانی العروة. کتاب الطهارةه ج۱ ص ۳۰۸. 

۲ وسائل الشيعة. ج۱» ص ۳۸۷. 


الکلام فی اعتبار روایات قرب الاسناد المشتملة علی عبدالله بن 

الحسن لایسعنا ذکره. و ن کان التحقیق هو اعتبارها لا عبداللّه بن 
الحسن اما دخیل فی طربق الحمیری ٍلی صاحب الکتاب الذی 7 
فاکثاره الرواية عن عبداللّه بن الحسن یدل علی وثوقه بعبداللّه و من 

المعلوم آنه لاداعی و لا وجه لتألیف کتاب بغرض مجّد تقریب الاسناد و 
ان لم یکن الاسناد القریب معتبرا و لا لیس دخیلا فی ذلک فیکون ذکر 
الحمیری لعبدالله فی اول السند مجرّد تیمن و تشریف و کان اصل الکتاب 


ین ۳۰ 


۱۱/۳ 
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عنده ثابتا و معتیرا. 


۷۷۱ از ااااااااك 


غیر عرفی» من قبیل صيرورة الماء ماء غسالق حیث تَطهّر 
لید غیر الطاهرة بادخالها فی ذلک المای فیصبح الماء غسالق 
فتعیّن ان المنع عن غمس الید عند عدم طهارتها لیس الا 
لاجل تنجیسها للماء القلیل. 

و لکن نوقش فی الاستدلال بها باحتمال کون المنع من 
الغمس من آجل صيرورة الماء غسالة بعد الغمس فلایمکن 
حینثذ استفادته فی الوضوء و اما حدیث قرينيّة مناسبة 
الحکم و الموضوع فلایجدی ما لم یصل اٍلی حذ الظهون 
و الارتکاز المزبور حتی بالنسبة اٍلی المتنجسات لم بحرز 
تحققه فی زمان صدور الرواية. 

الحواب الاول عن المناقشة 

و یرد الاحتمال المذ کور بما مر من اطلاق المنع المستفاد 
من المفهوم و شموله لما [ذا لایصیر الماء غسالة بالغمس 
کما |ٍذا کان علی الید مانع لایمنع من التنجس و فی الوقت 
نفسه یمنع من الاستیلاء فینحصر وجه المنع من الغمس 
فی تنجس الماء بالغمس و من المعلوم عدم صحْة الوضوء 
بالماء‌المتتچس. 

رد الحواب الاول 

اه لا بحتمل وجود الحاجب فی مورد الرواية لورودها 
فی مقام بیان كيفيَّة ارو و من شرائط الوضوء عدم 
وجود الحاجب علی الاعضاء بینما یوجب المانع المفروض 
اختلال شرط الوضوء فلایحتمل فی هذه الرواية وجود 
المانع علی الید حتی یقال: ان المفهوم مطلق و یشمل صورة 
وجود المانع الکذائی الی آخر ما قیل. 

الحواب الثانی عن النقاش [ لاول 

و یمکن آن یجاب عن النقاش بأئا حیث نرجح فی 
التعارض بین «ما دل علی لمنع من استعمال الغسالة» و 
بین ما یجوّز استعمالها» الشق الثانی منهما؛ تفع مان 
الحدیث آیضاً و یتبین معناه و یَضح أَنْ البأس فی جانب 
المفهوم من جهة تنجس القلیل لا لاجل صیرورته غسالة. 
المناقشة‌الثانية 
قال الشهید الصدر رحمه اللّه: 

یمکن آن یناقش فی ذلک: بأًن الامام حینما غمس 
کفه فی الماء و قال (وهکذا|ذاکانت الکت‌طاهرة) 


7۳9 
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غاية ما یدل علیه کلامه هذا: آنه ذا لم تکن الکف 
طاهرة فلیس هکذا آما ما هو هذا المشار الیه الذی 
ینتفی بانتفاء طهارة الید. فلا یتضح من الکلام. فلعله 
لابتداء بالوضوء لأن الامام 7 غمس کفه فی الماء 
مبتدئا بذلک عملية الوضوء و من الواضح ان الکف 
ذا لم تکن طاهرة فلا یمکن الابتداء بعملية الوضوء 
الا بعد تطهیرهاء لان طهارة محال الوضوء شرط فی 
صحته. فکما یمکن آن یکون نظره الی آن الکف اذا 
لم تکن طاهرة فلا ینبغی |دخالها فی الماء لأنه ینفعل 
بها. کذلک یمکن ان یکون نظره ی آن الکف [ذا لم 
تکن طاهرة فلا ینبغی الابتداء بالوضوء بل لا بد من 
تطهیرها قبل ذلک. 
وان شئت قلت: ان الامام بادخال کفه فی الماء حقق 
امرین: ملاقاة یده للماء و البدء بعملية الوضوء حیث 
آنه ادخل یده لیغترف ماء الوضوء و ما هو معلق 
علی طهارة الکف. ان کان هو الادخال بلحاظ الامر 
لول دل علی انفعال الماء بملاقاة الید غیر الطاهرة. و 
ان کان هو الادخال بلحاظ الأمر الثانی و بما هو بدء 
بعملية الوضوء دل علی آن من کانت کفه غیر طاهرة 
فلا یبدا بالوضوی و هذا واضح لا علیه تطهیرها 
قبل ذلک. 
الجواب عن المناقشة الثانية 
و فیه: - مضافاً الی کون مسألة اعتبار طهارة محال 
لوضوء و العْسل امر خلافی لایقول باعتبارها السیّد الخوئی 
رحمه الّه فعلی مذهبه ان توضأً بالکرز فلایجب غسل 
لمحال المتنجسةه و ان توضاً بالقلیل فبما آنه تقول بانفعال 
لقلیل الملاقی للمتنجس یقول بلزوم غسل المحال کی لا 
یتنجس الماء الوضوء لا من جهة لزوم غسلها نفسیّا فی 
لوضوء فمن ذهب اٍلی عدم انفعال القلیل و لم یَشترط 
طهارة المحال یتعیّن له تفسیر الرواية بما قرّبها به المستدل 
من ان البأس فی الغمس من جهة انفعال القلیل, - ان الید 
فی بدو الوضوء لایعدٌ من محال الوضوء لا غسلها مندوب 


و لیس واجبا. 


حصيلة الکلام فی الاخبار المستدل بها لاثبات الانفعال 

و بالجملة ان بعض الاخبار مطلقة و الاطلاق یکفی فی 
الحکم بانفعال الماء القلیل بالمتنجسات, و معه لا تسعنا 
المساعدة لما ادعاه صاحب الکفاية (قده) من عدم دلالة 
دلیل علی منجسية المتنجس للقلیل, فاٍن اطلاقات الاخبار 
یکفی دلیلاعلی المدعی و مجرد کون انفعال القلیل بملاقاة 
الاعیان النجسة هو المقدار المتیقن من المطلقات لا یمنع 
عن التمسک باطلاقاتها لما قزر فی الاصول من آن وجود 


۷ بحوت فی شرح العروة الوثقی؛ ج ۱ ص ۶۰۱ 


القدر المتيقن فی البین غیر مضر بالاطلاق. نعم یبقی هنا 
البحث عن وجود المانع عن هذا الاطلاق و عدمه. 


ادله القول النانی 

و هو القول بان الماء القلیل لاینفعل بملاقاة المتنجس 
الخالی من عین النجس, فقد استدل له: (ما بعدم المقتضی 
للحکم بالانفعال بحسب مقام الاثبات. بمعنی عدم وجود 
ما پدل علی انفعال الماء القلیل بالمتنجس و لو بالاطلاق, 
و |ٍما بوجود المانع بحسب مقام الاثبات, بمعنی افتراض آن 
اطلاق دلیل الانفعال لملاقاة المتنجس ثابت فی نفسه و 
لکنه مبتلی بالمقید و المعارض. 


آما الدلیل الاول و هو الاستناد بعدم الدلیل 

فحاصل تقریبه: ان دلیل الانفعال ما الاجماع و ما السيرة 
لمتشرعیّة و ما مفهوم آخبار الکر و اما الروایات الخاصة ما 
لاجماع و السيرة فقد انقدح عدم تمامیتهما بما مر فی ادلة 
لقول الاول. و اما مفهوم اخبار الک فلیس فیه اطلاق, لان 
لمنطوق سالبة کلية. و المفهوم هو [ثبات نقیض المنطوق 
عند انتفاء الشرط و نقیض السالبة الكلية موجبة جزئية, فیدل 
لمفهوم علی آن الماء ذا لم یبلغ حد الکر ینجسه شیء فی 
لبیل و اقتر المقر بنه خی الک نودام الروانات 
لحاصّة فلا اطلاق فیها آیضاء لان الروایات واردة فی موارد 
فرضت فیها الملاقاة لعين النجس. 


النقاش فی الدلیل الاوّل 
و پلاحظ علیه وفاء بعض الروایات الخاصة المطلقة 
لاثبات الانفعال فیمکن التمسک باطلاقها لاثبات انفعال 
الماء القلیل بملاقاة المتنجس الخالی من عین النجس الا 
آن پثبت المانع من مقید و معارض فلا بد من الاتجاه ٍلی 
تحقیق حال الدلیل الثانی, الذی یستهدف یقاع المعارضة 
بین اطلاق دلیل الانفعال. الشامل لملاقاة المتنجس الخالی 
من عین النجس و بین ما یدل علی عدم الانفعال. 
الدلیل الانی: الروابات الدالة علی عدم 
انفعال القلیل الملاقی للمتنحس 
و الدلیل الثانی یرثبط بدراسة بعض الروایات التی یمکن 
ان یدعی دلالتها علی عدم الانفعال و هی کما پلی: 
الرواية الأولی 
رواية زرارة قل: اه عن بل بکون من شمرا حنزیره 
ستتی به الا» من الشر» هل یتوضامی ذلك الاء؟قال: لا 
باس" 


۸ وسائل الشیعة ج ٩‏ ص ۱۷۰. 
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یمکن تقریبه بوجهین مذکورین فی کلام الشهید الصدر 
رحمه الّه:۳ 

الأول: ان یدعی استظهار اتجاه السائل الی حيثية 
القطرات المتساقطة لا حيثية وقوع الحبل فی الدلو لاه و 
ان لم یصرح بشیء منهماء و لکن حیث ان تساقط القطرات 
آکثر وقوعا من ملاقاة الحبل لماء الدلوی فی فرض السوّال. 
فینصرف السوّال الی ذلک. فتکون الرواية بنفسها دلبلا علی 
عدم الانفعال بملاقاة المتنجس بعد الفراغ عن نجاسة شعر 
لخنزیر, ۱ 

الثانی: ان یقال بان السائل حیث لم ینصب قرينة علی 
اتجاه سوالهالی |حدی الحیثیتین. و انما اتجه بسواله الی 
نفس ماء الدلو و جواز الوضوء به فیتمسک باطلاق جواب 
الامام بالنسبة ٍلی مصب السژال, فیقال: بأنه یجوز الوضوء 
بماء الدلو سواء وقع فیه الحبل آأم لاء و سواء تساقطت فیه 
القطرات م لا. فیکون الجواب دالا علی عدم انفعال الماء 
لقلیل, لا بملاقاة النجس و لا بملاقاة المتنجس. فیعارض 
مثل رواية سماعة الدالة باطلاقها علی انفعال الماء بالید 
التی آصابها القذر سواء بقی فیها آم لاه لأن رواية سماعة 
تدل باطلاقها علی الانفعال بالنجس و المتنجس, و رواية 
زرارة تدل علی عدم الانفعال بالنجس آو المتنتجس, و هذان 
متعارضان بنحو التباین,و بعد ذلک ندخل فی الموقف 
الدلیل الوارد فی حصوص مللقاة الماء القلیل لعین النجس؛ 
و الدال علی انفعاله بذلک. فنلاحظ انه نحص مطلقا من 
رواية زرارة فیوجب تقییدها بما [ذا لم یقع الحبل فی 
ما الدلو و معه تصبح رواية زرارة آخص مطلقا من مثل 
رواية سماعة بناء علی انقلاب النسبة لان رواية زرارة بعد 
التخصیص تختص بالملاقاة مع المتنجس و رواية سماعة 
آعم من ملاقاة المتنجس و ملاقاة عین النجس, فیقید اطلاق 
رواية سماعة للمتتجس الخالی من عین النجس»بخیر زرارة 
بعد تقییده بأدلة انفعال الماء القلیل بعین النجس. 

ویلزم تکمیل التقریب نی بان لولم تقبل کبری اتقلاب 
النسبة فیستقر التعارض بین الاطلاقین فیسقطان معا فیحکم 


1-۰ بحوث فی شرح العروة الوثقی. ج ۰ ص‎ ٩ 


و بالجملة ان بعض الاخبار مطلقة. و الاطلاق یکفی فی الحکم بانفعال 
الماء القلیل بالمتنجسات. و معه لا تسعنا السساعدة لما ادعاه صاحب 
الکفاية (قده) من عدم دلالة دلیل علی منجسية المتنجس للقلیل. فان 
اطلاقات الاخبار یکفی دلیلا علی المدعی. و مجرد کون انفعال القلیل 
بملاقاة الأّعیان النجسة هو المقدار المتیقن من المطلقات لا یمنع عن 
التسسک باطلاقاتها لما قرّر فی الأصول من آن وجود القدر المتیقن فی 
البین غیر مضر بالاطلاق. نعم یبقی هنا البحث عن وجود المانع عن هذا 


۱۳ 


الاطلاق و عدمه. 


ی 
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ای ار راو 


حینثذ لأْصل الاولی المذ کور طلیعة البحث المقتضی للحکم 
بعدم انفعال القلیل الملاقی للمتنجس. 


و قد استشکل علی الاستدلال بها بوجوه: 

ه الوجه الاول: ما آفاده السید سعید الحکیم دام ظله من 
آنه کما یمکن آن یکون واردا لبیان طهارة ملاقی المتنجس 
یمکن آن یکون واردا لبیان طهارة شعر الخنزیر بعد الفراغ 
عن الانفعال لو کان نجسا. بل لعل الأظهر الثانی لما فیه 
من المحافظة علی خصوصية شعر الخنزیر فی السوال و 
الجواب. و آن ذکره لیس بلحاظ الانفعال بملاقیه بعد فرض 
نجاسته الذی هو من شون کل نجس: من دون حصوصية 
له لما هو الظاهر من آن خصوصية الخنزیر مما یصعب 
الغاژها جدا. بحیث تکون عبرة للجهة العامة المذ كورة بل 
الجهة المذ كورة مما یحتاج التنبیه علیها و صرف السوّال البها 
الی عناية خاصة لا پشعر بها الکلام. 

و دعوی: آنه بعد ثبوت نجاسة شعر الخنزیر لا بد من 

مدفوعة: بأنه موقوف علی کون دلیل نجاسته من القرائن 
العرفية الموجبة لظهوره الثانوی فیما نحن فیه, لیکون 
فی المقام. " 
لالتزامی أیضاٌ و یکون مدلول الالتزامی للروایات الدالة علی 
و تا 
ی یل رین دافم نک ما ما البثر لا ما 
لو" 


5 مصباح المنهاج, کتاب الطهارق ج 3 ص‌ ۸ 
5۹ وسائل الشیعة ج ۱ ص‌‌ ۷۰ 


5۹ ملاقاة القلیل للمتنچس الخال من عین النجاسة 
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و فیه: ان دعوی ظهور کون الماء ماء البثر لا ماء الدلو 
مکابرة لایرضخ لها فان الظاهر کون اللام الواردة علی الماء 
فی الرواية للعهد و تشیر ٍلی الماء المنزوح. 
ه الوجه الثالث: ما احتمله صاحب الوسائل أیضاً حیث 
قال فیما بعد عبارته المذ کورة: 
ون آرید به ما اللو فان لح لا بلایه بعد 
الاتفصَال عر ن ابر و بحتمل کون الدلو کر 


و قال الشیخ التبریزی رحمه اله: 
هنکن باه ما اد کان‌آلباعافن اذل کرارو 
هذا غیر بعید فی ماء ینزح بالحیوان."" 

قد یجاب عن ذلک: بان تضوشی کون ها لزان ک بشنه 
جداو ذلک لما قله نفس الشیخ التبریزی رحمه له فی ذیل 
رواية آبی مریم الاألصاری" " ردا علی من ادعی کون الدلو 
المذکور فیها کر من «ان حمل ماء الدلو علی الکر بعید جدا 
فانه و ان احتمل فی بعض الابار مما ینزح ماژها بالحیوان 
الا آنه فی الدلو مما ینزحه الانسان غیر محتمل عادق)** 

و لکن الحواب المذ کور مردود: بان ذلک تم فی مثل 
رواية آبی مریم الظاهرة فی أن لامام 7 باشر بعمل النزح 
فیبعد کون الدلو المنزوح کرا و لکن التعبیر فیما نحن فیه 
هکذا «دستتی‌بهالاء من النر» و هو پلائم کون الماء المنزوح کرا 
ی 

فلا بد من تقریب آخر للرواية: و هو التمسک بترک 
ستفصال الامام فائه 7لم یسئل عن الماء هل کان کرام 
کان قلیلا فیشمل حکمه بعدم البأس کلتا الحالتین فیثبت 
لمطلوب. ۱ 

هذاء و لکن لایخفی ان قصاری دلالة الرواية بناء علی هذا 
لتقریب هی الدلالة بلاطلاق - ترک الاستفصال - فیقع 
لتعارض بینها و بین ما یدل باطلاقه علی انفعال القلیل سواء 
لاقی النجس أُم المتنجس و یکون النسبة بینهما عموم و 
ضل یفن و2: 

الوجه الرابع: ما ذکره السید الحکیم صاحب مستمسک 
العروة 1 * من احتمال کون السوال من جهة الشک فی 
التقاطر و من جهة انفعال ماء الب آو من جهة استعمال 
شعر الخنزیر فی الوضوء العبادی. 

و لا مجال له؛ لاندفاع الاول: بأن فرض الشک و السوال 
عن الحکم الظاهری محتاج ٍلی عناية لا مجال للحمل علیها 


۲ تنقیح مبانی العروت کتاب الطهارة ج ۱ص ۲۹۷. 

۳. آبی مریم الصاری قال: «کنت مع نی عبداننه 7 فيحانط لمفضرت 
لصا ةفنزحداوالوضوء من ركي له جعل متعز ریب تفاس وتا 
بالاقي؛ وسائل الشيعة ج ۱ ص ۰۱۵۶ 

6 تنقیح مبانی العروة کتاب الطهارة ج ۱ ص ۲۹7. 

0 مستمسک العروة الوثقی؛ ج ۱ ص ۰۱4۳ 


من دون قرینة و لا سیما مع بُعد الشک فی التقاطر و فی 
مباشرة المستقی للماء نوعا. 

و الثانی: بأن المتاسب علیه السوال غن ماء البش لاعن 
الماء المستقی کما تضمنه الحدیث. 

نعم. یدل الجواب بالملازمة علی عدم انفعال ماء لبثر 

و الثالث: بأنه لا منشاً له ظاهرا الا ما ذکره بعض الاجلاء 
من ذهاب جمع اٍلی حرمة استعمال نجس العین حتی فیما 
لا یعتبر فیه الطهارة بنحو قد یتوهم امتناع ترتب العبادة علی 
الاستعمال المذ کور. 

و هو مع بعده فی نفسه لخفاء الملازمة المذ کورة- لا 
یناسب السوال جداء بل الاولی حینثذ السژال عن حکم 
الاستقاء نفسه. و احتمال وضوح حرمته عند السائل بعید 
جدا لا پناسب النصوص الصريحة و الظاهرة فی جواز 
الاستعمال, التی لا یبعد کون هذا الصحیح منها. 

علی آن هذا الوجه و ما قبله لا یمنعان من دلالة الصحیح 
ضمنا علی عدم الانفعال بالقطرات و بمساورة المستقی 
لغلبة الابتلاء بهما؛ فلو فرض الانفعال بهما لزم کون الحکم 
الذی تضمنه الصحیح اقتضائیا غیر فعلی غالبا و هو خلاف 
الظاهر. و بالجملة الاحتمالات المذ کورة لیست بنحو تصلح 
لمنع ظهور الصحیح فی عدم البأس بما یلزم غالبا من 


الاستقاء بالحبل من تقاطر الماء فی الدلو و مباشرة المستقی 
ز ۱ 
الروایةالنانية 
رواية آبی : بصیر: لتی رواها الوسائل عن الکلینی عَن ی 


لاه غن یهن عند ار تن هنیزه عَن سَمَاعةً 
بقل ردادع‌یدک نی لا0ء 


عَنْ آبی بصیر ء 

ان تسلهاقلابای لا آن کون مات ول 
اجب نات ید نی ال وفهانی؛ من‌دلك. 
تال" 


حیث قید 7 الحکم بانفعال الماء بما |ذا آدخل یده فی 
الید نما یکون بوجود عین البول و الجنابة فیها دون ما لذا 
زالت عینهما عن الید. فمقتضی الرواية عدم انفعال الماء 
القلیل بملاقاة مثل الید المتنجسة فیما |ٍذا زالت عنها عین 
بها نقید اطلاق سائر الاخبار. 
و قد قرّب الشهید الصدر الاستدلال بها بالتقسیم الثنائی 
بماهذانصه: 
ان قوله: (فان آُدخلت یدک فی الماء و فیها شیء 


اد مصباح المنهاج, کتاب الطهارق ج 5 ص‌ ۳۷ 
۷ الوسائل» ج 3 ص‌ 9۳ 


من ذلک) یدل بمفهومه علی آنه (ذا لم یکن فیها 
شیء من ذلک حین ادخالها فی الماء فلا باس. و 
هذا یعنی آن المناط فی عدم الانفعال هو خلو الید 
حین ملاقاة الماء من البول و المنی. فان قلنا: ان قوله 
هذا کلام مستقل, کان لمفهومه اطلاق حاصله: ان 
الماء لا ینجس مع عدم وجود البول و الجنابة فعلا 
سراف کاق قد اصانه لک ایشا و حقت اولاء فیکین 
معارضا مع الاطلاقات التی تقدم الاستدلال بها علی 
انفعال الماء بالمتتجس علی نحو العموم من وجه و 
ان قلنا: ان حملة «فاٍن آدخلت بدگ نی الاء» الخ مبنية 
علی ما سبقها و محتفظة بما تقدم علیها من اشتراط 
الاصابة فیکون محصل قوله: الاآن کون آصابها 
قزربو لوجنبة, فا آدخلت بدك نیالاء وفبهاش»من 
ذلك فأهرق‌الاء» هو ان الجنب لا پاسن 1 یدخحل 
یده فی الماء قبل غسلها؛ الا آن یکون آصابها قذر 
بول و جنابة. و حینثذ ففی فرض الاصابة ان آدخحل 
یده فی الماء» و فیها شیء من البول و الجنابة تنجس 
الماء.و هذا یعنی آن مفهوم قوله: «فان آد خلت بدكد 
ق‌الاء وفهاشء من‌ذلك» هو ان یدک التی آصابها 
البول و الجنابة ان لم یکن علیها جنابة بالفعل حین 
|دخالها فی الماء فلا باس. فیکون آخص مطلقا من 
لاطلاقات التی تقدم الاستدلال بها علی الاتفعال 
بالمتجس؛ لان أمیل الاضابة تکون مأخوفه افی 
موضوع هه القضية الشرطية منطوقا و مفهوم. و 
تکون القضية الشرطية مسوقة لبیان شرط زائد. و هو 
فعلية وجود القذر علی الید و علی کل حال یثبت 
المطلوب: ما بالتعارض و التساقط و الرجوع الی 
الاصول المقتضية للطهارة و اما بالتقیید." 


و قد اعترض السیّد الخوئی رحمه الد"* علی استدلال 
بهنه الرواية سندا و دلالة 

ما من ناحية السند: فعلی أساس آن عبد اه بن المغيرة 
لم یثبت انه هو الثقة, فلعله عبد له بن المغيرة ال"خر. 

و ما من ناحية الدلالة: فعلی أساس آن كلمة «قذر» اما 
ن پراد بها المعنی الاشتقاقی ای حامل القذارة, و ما ان 
یراد بها المعنی المصدری أی القذارة. فعلی الول تکون 
لاضافة فی قوله «قذرولوجنابة» بيانية ی قذر هو بول 
آو جنابة فیکون ظاهره اشتراط وجود عین النجس علی 
لید عند الملاقاة" ". و علی الثانی تکون الاضافة نشويةء ای 
قذر ناشیء من البول آو الجنابة فیشمل صورة زوال العین 
ٌیضا. و لا تدل عندئذ علی اشتراط وجود عین النجس. و 


#۸ 
۱۰۰ آقول: فکنت کلم قذر فا مه فیصخاستمال آرأض او 
مزا یکون لوب دا لمبارة هکذا: «قَذر بول 


مع |جمال کلمة «قذر» و ترددها بین المعنیین» لا یمکن 
الاستدلال بالرواية علی عدم الانفعال بالمتنتجس. 

اما الاعتراض السندی فجوابه: ان اطلاق کلام ابراهیم 
بن هاشم. الواقع فی طریق لرواية و الناقل عن عبد له بن 
الکرت تتضیر فت رای بت له قاشع نی تیه 
و کثرة روایاته» فهو ممن نقل الکشی |جماع العصابة علی 
تصحیح ما یصح عنه. و قیل عنه انه صنف ثلائین کتابا و 
نقل عنه العلم جمع غفیر من کبار الرواة و الفقهاء من قبیل 
ابراهیم بن هاشم. و الحسن بن علی بن فضال. و آیوب 
بن نوح و غیرهم. . فکیف یمکن ان لا بنصرف الیه اللفظ 
عند الاطلاق, فی مقابل عبد اه بن المغيرة ة الخزا, الذی لم 
پدکره شیف کی و ی نی تمواقم بد کر 
طریق الی روایاته و کتابه؟! فهذه القرائن تعراف اغن کوانه 
نوم فیر معروف فی عصره لقلة روایته و الرواية عنه و |ٍذن 
یحصل الاطمتنان بکون المراد هو عبدالّه بن المغيرة البجلی. 

و اما الاعتراض الدلالی: فنجیب عنه بوجهین؛ 

* الوجه الاول: الظاهر آن الاضافة یمکن ان تکون بیانیق 
حتی |ذا کانت کلمة «قذر» بالمعنی المصدری فیکون معنی 
قوله «قذرولوجنابة) قذارة هی پون او تخاب لن البول و 
نحوه من الاعیان النجسةء تارة بلحظ بما هو جسم مستقل, 
فیوصف عرفابّنه «قذر» بالمعنی الاشتقاقی, و اخری: بلحظ 
بما هو حال فی الاجسام الاخری, و موجب لاستقذارها 
پتلطخها به, فیوصف عرفا بانه قذارت فهو بهذا اللحاظ بنفسه 
قذارة لامٌشیاء لأخری. و هکذا یتضح ان حمل کلمة «قذر» 
علی المعنی المصدری لا بحتم کون الاضافة نشوية, بل 
یصح ان تکون بيانية. [بل الظاهر هو ذلک آو ما احتملناه 
فی هاهش رقم«۱۰۰»] بأن یکون البول و المنی ملحوظا بما 
هو شأن للید المتلطخة بهء لابما هو شیء مستقل فانه بما 
هو شأن للید یکون قذارة. و الصحیح ان یقال: ٍن القذارة 
فی کلمة «قذر» ما ان پراد بها القذارة الحکمية التشريعية 
و اما ان یراد القذارة العينية المنتزعة عرفا من نفس الاأعیان 
القذرة بقطع النظر عن الاعتبار و التشریع. فان آرید القذارة 
الحكمية التی یکون وجودها اعتباریا لا عینیا. فیمکن ان 
پدعی- عندئذ- آن الاضافة نشوية و ان المراد بقوله «قذر 
ول وجنابق» قذارة اعتبارية حکمية ناشثة من البول و الجنابق 
فلا یدل الکلام عندئذ علی اشتراط وجود عین النجس. و ما 
اذا آرید (لقذارة العینیة) ای القذارة التی ینتزعها العرف من 
نفس الاعیان القذرة- ففرض هذه القذارة مساوق لفرض 
عین النجس عند الملاقاق فیتم الاستدلال بالرواية. و الذی 
یمکن ان بستشهد به لاثبات الثانی هو قوله: «وفهاشء 
من‌ذلك» فانه ظاهر فی النظر ٍلی القذارة العينية التی لها 
آجزاء و قد یبقی منها شیء و یزول شیع و اما القذارة 
الحكمية الاعتبارية فلا معنی لان یفرض زوال جزئها و 


۳ 


ملاقاة القلیل للمتنجس الخالل من عین النجا 


جع 
سه - 


بقاء جزئها الاخر,و ان شئت قلت: ٍن ما هو فی معرض 
آن یبتی مئه شی ۶ ی بژول شیعه انا هو الغذازة امه لا 
القذارة الاعتبارية. فیکون هذا قرينة علی ان الرواية فی مقام 
اشتراط فعلية القذارة العینية و هو مساوق لاشتراط وجود 
عین النجس فیتم الاستدلال بالرواية ۱۱ 

و قد یرد علی الاستدلال: بان التبعیض کما یکون 
بلحاظ الجزاء الخارجية للم رکب فیختص بالاعیان کذلک 
یکون بلحاظ الأٌفراد من الجنس, فلا یختص بهاء بل یجری 
فی الاشس فتختلف آفراده و لو من جنس واحد. و الظاهر 
اٍرادة الثانی فی المقام حتی علی فرض الحمل علی آعیان 
النجاسة فلا یراد بقاء بعض مما آصاب الید علیها؛ بل حملها 
لشیء من البول و الجنابة و ان کان تمام ما آصابها آولا۱۳ 

و فیه: بعد کونه خلاف الظاهر فان التعبیر ب ب «ان بدی 
فیها نجاسة» غیر مأنوس بل المتعارف آن یقال: «ان دی 
ی و 

من» و قلت ان التعبیر ب بان فی یدی نجاسة) ) آیضا 
ِ س, فلا مجال لانکار ظهور العبارة «وفهایءمن‌ذلك» 
فی ان لتبعیض پلحاظ الجزاء لا لافراد و ذلک مما بصلقه 
کل یل ده غریا خر میب بالمداقات لکد 
و احتمال التبعیض الافرادی مما لا یختلج الا لی اذهان 
مفعمة بالتدقیقات العقليَة غیر العرفية فیا تری لو عرضت 
هذه العبارة |ٍلی عدّة اشخاص ادقاء ذوی اذهان عرفيّة هل 
بخطر ببال واحد منهم ما خطر ببال السید الفقیه الحکیم دام 
ظله و حدیث در نله من عرف معاری ضکلامنا» آو «نخافقه 
ناس |ذاعرفت مسا نیکلامنا.۳۰ لا یعنی حمل کلماتهم 
علی المعانی البعيدة عن الاذهان العرفیة. 

* الوجه الثانی: ان التعبیر بالاصابة قد یکون ظاهرا فی 
کون القذر من سنخ الجسم الملاقی للید» لا العرض القائم 


2۳ 


الرواية النالئة 
ما ور فی # ن ۳ بن ۳ ک بیه 
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و تقریب الاستدلال بهذه الرواية: انها تدل علی عدم 


۱ بحوث فی شرح العروة الوثقی؛ ج ۰ ص 334 

۱-۲ مصباح المنهاج - کتاب الطهارق ج ۰۱ ص ۸ 

۱.۳ الوسائل ج۱۸ الباب٩‏ من ابواب صفات القاضی الحدیث ۲۷ 
-. وسائل الشیعة ج ص ۳ 


انفعال الماء القلیل لا بالنجس و لا بالمتنجس. لان الید 
القذرة کما تصدق علی الید المتنجسة الواجدة لعین النجس 
فعلاء کذلک تصدق علی الید المتنجسة التی زال عنهاعین 
لنجس, و بهذا تکون معارضة لتمام مدلول الروایات الدالة 
علی انفعال الماء القلیل بالید المتنجسة سواء کان علیها 
عین النجس أّم لاء و التعارض بینهما بالتباین. ثم تقد رواية 
این :میضز کف دل علن افعال الماة لقلیل تفن الحختن 
بالخصوص. فتختص بالید القذرة الخالية من عین النجس؛ 
فتصبح آخص مطلقا من الروایات المستدل باطلاقها علی 
نفعال الماء لقلیل بالمتتجس:, 

و هذا التفریب مبنی آولا علی کبری انقلاب النسبة 

ین نعالج معارضة هذه الروایة- لدالة الاطلاق علی عدم 
تنجس القلیل بملاقاة النجس و المتنجس - للمطلقات 
0( لاقی النجس آو المتنجس - 
بحمل الأولی علی صورة ملاقاته للمتنجس الخالی و ذلک 
بقرينة ما دل علی تنجس القلیل بملاقاة عين النجس فتصیر 
نحص مطلقا من الروایات الدالة باطلاقها علی انفعال الماء 
القلیل بالمتنجس,و لکن مسألة انقلاب النسبة مما لایقبله 
بعض اساطین الاصول کالمحق الخراسانی رحمه اله.*] 

و ثانیا: علی ورود رواية ابن میسر فی القلیل بالمعنی 
المقابل للکر لا القلیل العرفی الشامل للکر, و الا کانت 
الروایات المستدل باطلاقها علی انفعال الماء القلیل 
بالمتنجس آخص مطلقا منها [لاختصاص تلک الروایات 
بالقلیل الشرعی و شمول هله الرواية للقلیل العرفی» مع 
شمول کلتیهما لصورتی ملاقاة الماء للنجس و ملاقاته 
تین | 

و ثالثا: علی منم انصراف عنوان الیدالقذرة الی ما کانت 
متلطخة بالقذارة العينية [فان لفظة القذر علی ما نقلناه عن 
بعض کب اللغة بمعنی بیّن القذارة و فالقذر علی ما 
المعنی لایشمل القذر الحکمی الا بالقرينة.] 

و رابعا: علی تمامية سند الرواية [لاشتماله علی عبداله 
تن المغیرةو قدمر الاشکال فیه وهی اشتراکه بین البتجلن 
و الخزاز.] "۲ 

ثم قال الشهید الصدر رحمه اله: 

و الأمور الأُربعة کلها محل |شکال آو منع:۳ 


آقول (جوابا عن کلام الشهید من المنع و الاشکال): 
اما لایراد الرابع و هو الایراد المنقول عن السید الخوئی 
رحمه الّه فقد مر الجواب عنه بما لا یحتاج ٍلی مزید بیان 


۵ کفاية الأصول صفحة 4۵۱. 

7 ما بین المعقوفات منا توضیحا لکلام الشهید الصدر: بحوث فی 
شرح العروة الوثقی» ج۱» ص 1۰۱ 

۷ بحوث فی شرح العروة الوئقی» ج۱» ص ۰۱. 


ك 
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فالرواية صحيحة السند و آمّا الایراد الثانی فیمکن التفصی 
عنه بأن الظاهر من القلیل فی الرواية هو القلیل الشرعی و 
ذلک بقرينة ان السائل بعد ما یتعذر له الاغتراف من هذا 
الماء لایرجع لی الارتماس فیه فیبدو ان الماء المذ کور فی 
لرواية لایبلغ حداً یمکن الاتماس فیه مع ان القلیل العرفی 
لشامل للکرٌ یمکن الرمس فیه. و ان یکون فی النفس لا 
پزال اش سمل کریه کر الا ان غمقه بصد لا شیم 
للارتماس فیه.و اما الایراد الاول و الثالث فالظاهر انهما غیر 
قابلین للمنع و الرد. 


فاذن تضیر لاستدلال بهذه الرواية ها 


الروایةالرابعة 
رواية قرب الاسناد عن جنبأصابت ید جنابة فص 
بحرقة نحل یلق غسله ۱۰ هل‌مجزیهآن فتسلمن 
ذلك الاء؟قال: ان وجدغم »فلا مجزیه آن یغتسل وان 
لرمجس‌آجزآه*" 


و تقریب الاستدلال بها: ها تدل علی !جزاء الغسل 
بذاک الماء عند عدم وجود ماء آخر و من المسلم ۳ 
صحة العسل پالماه اعشتجبی ی عند اد صطران و عدم 
العثور علی الماء الطاهر فینکشف ان المنع من الغسل به 
فی صورة وجدان ماء غیره لیس لاجل تنجس ذاک الماء 
و الا لما کان یجوز الغسل به حتی |ذا لم یکن ماء غیره؛ 
فلزم آن بجوت لمج رشن اشعسما فن.صورزی یجان باء 
آخر لعلة أخری غیر تنجس ذاک الماء ککونه غیر نظیف 
عرفأ- وسماحة آية له السید السیستانی دام ظله قال پان 
الاحوط وجوبا هو عدم استمال هذا الماء للوضوء: ت آ 


کونه غسالة - علی مبنی من یمنع من الاغتسال و التوضو 
بالغسالة -. 


۱-۸ 1 لغشل: ماب 0 به. مفردات آلفاظ القرآن؛ ص 1۰۷ 
٩‏ قرب الاسناده ص ۱۸۰ الحدیث 11۱ 
۰ منهاج الصالحین (للسیستانی» ج ۱ ص 1. 


انه قد اتضح من مجموع ما ذکرناه: آن الدلیل الخاص علی عدم انفعال 
الماء القلیل بالمتنجس الخالی من عین النجس موجود. فان تم تقریب 
الدلیل بنحو یکون آخص مطلقا من دلیل الانفعال الشامل باطلاقه لملاقاة 
الماء القلیل للمتنجس. تعین التخصیص. و آن تمت بعض التقریبات 
الاأخری. التی تجعل المعارضة بالعموم من وجه. فبعد التساقط یکون 
المرجع هو الاصل الاولی اللفظی و هو یقتضی الحکم بطهارة الماء عموما 
و منه القلیل الملاقی للمتنجس الخالی من العین و لو انکر الاصل اللفظی 
فالمحکم الرجوع الی الاصل العملی و هو فی المقام استصحاب طهارة 
القلیل و لو لم یقبل جریانه فی الشبهات الحکميْة فیخلو الجو لاجراء 
قاعدة الطهارة فعلی آی حال بحکم بالطهارة. 
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التقاش فی الاستدلال بالرواية 

اه بعد ثبوت عدم تماميّةکلا لمبنیین و بعد عدم صحٌة 
کون العلة من المنع هو تنجس الماء -لما مر من انه لا یلتزم 
الاصحاب بجواز ز الغسل بالماء المتنتجس عند فقد الطاهر - 
یظل الاستدلال بالرواية باطلا 

وامّا احتمال التفصیل فی تنجس ذاک الماء بین الصورتین 
بان یتنجس الماء فی صورة وجود ماء غیره و لا یتتجس 
مخ وعودهقهر ابخطر یبال من بکون 4 ادنی توف علی 
الفقه فلذلک عدها السیّد الخوئی رحمه الّه ممّا آعرض عنه 
لاحاب !۱ 

الجواب عن النقاش 

ان العبء فی الاستدلال بالرواية هو عدم صحَة کون 
له ی عن لاعتییان تس لماع مور علم مب 
سل بالمتتجس حتی مع فرض فقدان الطاهر- َمَا اله ما 
هی العلة فی النهي فلایهمنا فی الاستدلال اذ یحتمل آن 
یکون النهی تنزیاًفیکون سل بهذا الماء -لاجل کونه 
ی - مکروها عند وجدان ماء آخر جمعاً بين 
هذه الرواية و ما دل علی جواز الاغتسال بالفسالة و الماء 
الوسخ. فالمهم هو عدم کون المنع من الاغتسال بهذا الماء 
تنجسه و بذلک تم الاستدلال بها للمطلوب. 


حصيلة الکلام فی الروابات المستدل بهاعلی الطهارة 
و قد ثبت وجود المقتضی للقول بالطهارة و هو لتمامية 


نتیجة البحث فی المسالة 
انه قد اتضح من مجموع ما ذکرناه: ان الدلیل الخاص علی 


۱ قال رحمه الّه: «و نظیرها فی توهم التقیید رواية علی بن جعفر الا 
ان شذوذها و اشتمالها علی ما لا یلتزم به الاصحاب. و هو تفصیلها فی 
الحکم بالانفعال و عدمه بین صورتی وجدان ماء آخر و عدم وجدانه, 
یمنع عن رفع الید بها من المطلقات»؛ التنقیح فی شرح العروة الوثقی, 
الطهارة ج ۱ ص ۰۱۷۱ 


7۳19 


ملاقاة القلیل للمتنچس الخال من عین النجاسة 


۵۵ 


ات 


سال اول-پیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 


و 
0 


عدم انفعال الماء القلیل بالمتنجس الخالی من عين النجس 
موجود و هو الرواية الاولی و الثانية و الرابعة فان تم تقریب 
لدلیل بنحو یکون آحص مطلقا من دلیل الانفعال الشامل 
باطلاقه لملاقاة الماء القلیل للمتنجس, تعین التخصیص, و 
ن تمت بعض التقریبات الاأحری, التی تجعل المعارضة 
بالعموم من وجه فبعد التساقط یکون المرجع هو الاصل 
لاولی اللفظی و هو یقتضی الحکم بطهارة الماء عموماًو منه 
لقلیل الملاقی للمتتجس الخالی من العین و لو انکر الاصل 
للفظی فالمحکم الرجوع الی الاصل العملی و هو فی المقام 
ستصحاب طهارة القلیل و لو لم یقبل جریانه فی الشبهات 
لحکميّة فیخلو الجوّ لاجراء قاعدة الطهارة فعلی أَیَ حال 
یحکم بالطهارة و ما توُم الرجوع ٍلی قاعدة منجسيّة کل 
متنجس فقد مر فساده. 

فهر س الما خذ 

. القرآن الکریم. 

۲. بحوث فی شرحالعروة الوتقی» صدر شهید سید محمد 
باق مجمع الشهید آية ال الصدر العلمی, قم. الثانی» 4 
۸ هق. 

۳ التتقیح فی شرحالعروة الوثقی, خویی. سید ابو القاسم 
موسوی, الاول ۰ ۱۶۱۸ هاق. 

تنقیح مبانی العروة ‏ -کتاب الطهارة تبریزی» جواد بن 
علی دار الصديقة الشهيدة 3 قم الاول ۱1۲۱6 هقی 

۵ تهذیب الأحکا طوسیی. ابو جعفر محمد بن حسن.؛ 
دار الکتب الاسلامية تهران, الرابع ۰۱۰ ۱۶۰۷ هقی 

7 الرجال ابن الخضائری»» » 
المتتجس الجامد مع تعدد الواسطت 
اصفهانی. محمد رضا اقا نجفی موسسه داثرة المعارف فقه 
اسلامی بر مذهب اهل بیت  .‏ قم الاول ۱1۲۹۰۱ هقی 

۸ العروة الوثقی (المحشی)» یزدی. سید محمد کاظم 
طباطبایی دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین 
حوزه علمیه قم. الاول. ۵ ۱۶۱۹ هقی 

٩‏ الههرست. الشیخ الطوسی. الفهرست طبعة موسسة نشر 
الفقاهة. » . 

۰. قرب الاسناد (طیعالحدیثة)؛ حمیری, عبد له بن جع 
موسسه ال البیت + قم الاول ۰۱ ۱۶۱۳ هق. 

۱ کفاية الاصول. خراسانی. اخوند محمد کاظم بن 

۲. کتاب الطهارة. دزفولی. مرتضی بن محمد امین 
انصاری, کنگره جهانی بزرگداشت شیخ اعظم انصاری, 
قم الاول. ۵ ۱:۱۵ هق 


۷ عدم تنجیس 


پژوهشی رای‌پرداز قم. الاول» ۵ ٩‏ هق. 
6 کشف الرموز فی شرح مختصر النافع. آبی. فاضل, 


حسن بن ابی طالب یوسفی دفتر انتشارات اسلامی وابسته 
به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم الثالث. ۰۲ ۱۶۱۷ هق, 

۵ لسان العرب. ابن منظور, ابو الفضل, جمال الدین؛ 
محمد بن مکرم. دار الفکر للطباعة و النشر و التوزیع - دار 
صادر بیروت الثالث» 1۵ ۱۶۱۶ هق» 

7 اللمعات‌النیرةفی‌شرحتکملةالتبصرة, خراسانی آخوند 
محمد کاظم بن حسین, دفتر انتشارات اسلامی وابسته به 
جامعه مدرسین حوزه علمیه قم الاول ۲ ۱۶۱۳ هق.» 

۷ مدارک الأحکام فی شرح عبادات شرائع الاسلام 
عاملی. محمد بن علی موسوی, مسسه آل البیت . » 
1 

۸ مرک وان و یط قارع متسد هه 
میرزا حسین, مسسه آل البیت 
۸ هق» 

٩‏ مستمسک العروة الوثقی. حکیم سید محسن 
طباطبایی. موسسة دار التفسیر قم الاول ۱۶۱۱۰۱۶ هق. 

۰ مصباح الفقیه همدانی آقا رضا بن محمد هادی 
مسسة الجعفرية لاحیاء التراث و موسسة النشر الاسلامی؛ 
الاول» ۱۱۱۰۱۶ هراق 

۱ مصیاح المنهاج - کتاب الطهارة, حکیم. سید محمد 
سعید طباطبایی مسسة المنار قم ۰۱ 

۲ المصباح المنیر فی غریب الشرح الکبیر للرافعی, 
فیومی. احمد بن محمد مقری» منشورات دار الرضی. قی 
۳ 

۳ المعالم الزلفی فی شرح العروة الوثقی, عراقی. عبد 
النبی نجفی, المطبعة العلمية قم الاول ۱ ۱۳۸۰ هق 

المعتیرفی‌شرح|لمختصر حلی محقق نجم این جعفر 
بن حسن, موسسه سید الشهداء ‏ 7 قم لاول ۰۲ ۱۶۰۷ هقی 

۵ معجم رجال الحدیث و تفصیل طبقات ال رجال, خویی؛ 
سید ابو القاسم موسوی, » ۰,۲۶ 

0 معجم مقائیس اللفة. ابو الحسین, احمد بن فارس 
بن زکریا انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم 
الاول 7 ۱۶۰۶ هق. 

۷ مفاتیح الشرائع. کاشانی. فیض. محمد محسن ابن 
شاه مرتضی, کتابخانه آية اه مرعشی نجفی - ره قم 
لاقله 2:۲ 

۸ منهاجالصالحین, کابلی محمد اسحاق فیاض» . ۰,۳ 

۰۳ منهاج الصالحین, سیستانی. سید علی حسینی,‎ ٩ 

۰ منهاج الصالحین (لمحشّی للحکیم» حکیم. سید 
محسن طباطبایی. دار التعارف للمطبوعات بیروت. الاول ۲ 
۰ هق. 

فسات شرفت عابلی رفولین یی سوه 
آل البیت . ؛ قم الاول, ۲۹ ۱۶۰۹ هقی 


۳ بیروت. الاول» ۱۸ 


۱۱۱۹۱۱۱۹۱ 
۲ 
> 


۷۲ ار 


پژوهش وی 


محمد طاهرزاده 


< طلبة سال هشتم درس خارج مدرسة فقهی امام محمد باقر 7 


۱ 0 


5 << 


۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۸۸۸۸۸۸۸۸۸۸ 
// 


در مقالهةٌ موجود. سه روایت از ال عدم وجوب پوشاندن «وجه» و «کفین» مطرح گردیده است. 
در مورد روایت اول» پس از بحث دلالی تقریبا طولانی به این نتیجه می‌رسیم که پوشاندن «وجه» و 
«کفین» پر خانم ها لازم نمی باشد. سپس روایت دوم و سوم طرح شده و با بررسی سندی و اثبات ۵۷ 
حجیت آن دو و سخنی کوتاه در مورد دلالتشان. صحبت از تعارض و یا عدم تعارض این سه روایت 
با یکدیگر می‌شود. پس از اثبات عدم وجود تعارض بین این سه. به این نتیجه می‌رسیم که پوشانیدن 


جه) و ( فین» بر خانم ها در مقابل نامحرم لازم نمی باشد. 5 
: _ ۳ 


ات 


مت 
‌- 


۰ مه 
سوّال کلی متاله 
یکی از مباحث فقهی کیرالابتلاء لزوم پوشش و 
محدوده آن برای خانم‌هاست. بنابر این؛ مسأله‌ای که 
طرح و بررسی آن هستیم» بخشی از اين 
مساله است که محدودة این پوشش چه مقدار است و 


قلمرو بحث . _ 

در توضیح قلمرو مساله لازم است گفته شود که 
این بحث در دو باب فقهی مطرح است؛ یکی باب 
ستر در نماز و دیگری باب ستر در مقابل نامحرم. 
در ار ین نگاره به حکم فقهی بخشی از این انیا لقن 
باب دوم یعنی ستر در مقابل نامحرم و استئنائات آن 
خواهیم پرداخت. 

قابل ذکر است که اصل لزوم پوشش در مقابل 
نامحرم از ضروریات دین بوده و قابل خدشه 
تقی کیت و شون اصل مضه رده آن افیت که نا 
تالم کل ید هی شوه با ان که داواف: ام 


اسنت: 


بر اساس مطالعات و تحقیقاتی که در این زمینه 
انجام پذیرفته به نظر می‌رسد که طبق ادله محدود: 
دو دست تا مج که از آن به «کفین» یاد می‌شود و 
نیز صورت که در اصطلاح فقهی به (وجه) تعبیر 
می‌گردد. از لزوم پوشش استثناء شده و همچنین 
الا آشکاز نمودن برخحی زینت‌ها و پا پیرایش‌ها 
در دست و صورت جایز می‌باشد. همچنین می‌توان 
محدودة «پاها تا مچ» را از محدودهةٌ وجوب پوشاندن 
خارج دانست. 

تذکر دو نکته در مورد مباحث مطرح شده در مقالة 
پیش رو لازم است. 

نکتة اول: مسائلی که در این مبحث فقهی مطرح 
می‌گردد. چندین مسأله از جمله. اصل لزوم پوشش 
بر بانوان جواز و عدم جواز اشکار نمودن پاها تا مچ 
بررسی محدوده «وجه). جواز و عدم جواز ارانی 
«وجه» و «کفین» و مسائلی از این قبیل است که در 
این مقاله به خاطر رعایت اختصار, فقط به مسأله 
جواز کشف «وجه» و «کفین» پرداخته ایم. 

نکتةً دوم: درت ال جواز کشف «وجه) و «کفین): 
روایاتی مطرح است که به خاطر رعایت اختصار, 


فقط به ذکر سه روایت بسنده کرده‌ايم. 


عدم وجوب پوشش وجه و کفین 
روایات عدم وجوب پوشانیدن «وجه» و 
«کفین» 

روایاتی که از لزوم ستر کل بدن, مواردی را استثناء 
نموده‌اند» خود بر دو قسم‌اند: 

فسم اول روایاتی هستند که ناظر به یه (لایبدین 
زینتهن)" بوده و به شکلی در توضیح این آیه و تبیین 
مواضع استثناء وارد شده‌اند. 

قسم دوم روایاتی که بدون نظر به ایه. مواردی را 
استثنا نموده‌اند. 

در این نوشتار به خاطر رعایت اختصار. تنها به 
طرح و بررسی روایات دستة اول می‌پردازيم. 


روایات ناظر به آیة زلایدن‌یتین 
این روایات ناظر به قسمتی از یکی از آبات شريفهةً 
قرآن می‌باشد که فرموده لیات فضطننّین 
تصارجن ویحفطن وج ولایبدین زیتتهن الما طهرینها 
ول رن نی وین ولا دی زین و آتهن و 
تن وآباء بمولتهن.. 
خداوند متعال در این آیه» زنان را از ابداء؟ 
زینت‌هایشان در مقابل نامحرمان نهی نموده ولی ابداء 
زینت‌های ظاهره را جایز شمرده و ابداء سایر زینت 
ها را جز در مقابل محارم تحریم نموده است. 
در توضیح این که 
شش روایت برخورد می‌کنيم. ولی به خاطر پرهیز 
از تطویل و ضعف سندی سه عدد از این روایات. به 
کرش روف یرو فان شود 
روایت اول: صحيحةٌ فضیل 
له من ضحابنّا عَنْ رت 
ان مخبوب عَنْ جبیل بن دراج ن امْضل ان ان 
باه 7عن‌الذراعبی این 
لد ای لاه رک و نی رو یی لا 
بغولتهن) :نتم وماذونا متا رین لین وماذون 


مراد از این زینت چیست. به 


۳ 

۲ همان. 

۳. در مورد معنای ابداء در این فقره. بحث مفصلی است و برخی از 
محققین آن را به معنای مخفی نکردن در موضعی که یقین به وجود 
آن در محل خود به صورت مفصّل توسط نگارند انجام شده است. 


حط 


اااااااااااااااااااااااااااااااااااااک 


لشوارین" 


بررسی سند روایت اول 

این روایت از جهت سند تام است و همگی راویان 
ان اماتی فقو بلکهسه ظبفة آعر آن ان اصتعات 
اجماع‌اند. 


بررسی دلالت روایت اول 

برداشت های متفاوت از این روایت 

در مورد دلالت این روایت. بسیاری از فقهاء بحث 
کرده‌اند؛ برخحی آن را دال بر لزوم ستر وجه و کفین 
دانسته‌اند» برخحی دیگر آن را مجمل دانسته‌اند" و 
جمعی دیگر از آن» جواز کشف وجه و کفین را 
برداشت کرده‌اند 


برداشت‌اول: دلالت روایت بر لزوم پوشاندن «وجه» و «کفین» 

امام 7 «مَادونا تاره را از زینت شمرده و آن را 
مشمول ولایبدین‌زینتهی) دانسته‌اند و ظاهر مراد از «م 
دون‌ا تاره شامل صورت نیز می‌شود جرا که «ما دون» 
یعنی آن‌چه که پایین است و از آن جهت که خمار 
(سر پوش) بر سر واقع می‌شود. صورت. پایین خمار 
و دون آن قرار می‌گیرد. بنابر اين» صورت زن جزء 
زینتی می‌باشد که از اظهار آن منع شده است. 

توجه شود که نباید «خمار» را از قسمت پایینی 
ی 
کرد و پایین آن را گردن و سینه به شمار آورد چون 
خما روی سر قرار می‌گیرد و پایین آن» از وجه 
شروع می‌شود. ۱ 

هم‌چنین مراد از «مَادُونَالمُوَارین» آن قسمتی از بدن 


6 الکافی» ج ۵ ص ۵۲۱ باب ما یحل النظر الیه من المرأق ح۱. 
1.کتاب الصلاة (تفصیل الشريعة فیع شرح تحریر الوسیلة)» ص‌ 
۵ و ۵۷7. 

۷ مسالک الأفهام ٍلی آیات الأحکام. ج۳ ص ۲۷۱ و الوافی؛ ج۲۲ 
ص۸۱۸ و الحدائق الناضرة فی أحکام العترة الطاهرة. ج ۲۳.ص ۵4 
و 0 و قلائد الدرر» ج ۲ ص۷۲ به نقل از تقریرات درس نکاح؛ 
درس ۰۱۱ ص . 


3۱وی 


امام ۰7 «دون‌اتضمار» و «دون‌السوارین» را از جمله زینت‌هایی 
شمرده‌اند که ابداء آنها حرام می‌باشد و فر موده‌اند: «زینت منهیّه عبارت 
است از آن‌چه سرپوش و دست بند روی آنها قرار گرفته و با سرپوش و 
دست بند پوشیده شده‌اند» و معلوم است صورت و دو کف دست که 
روسری و دست بند آن‌ها را نمی‌پوشاند زبنتی است که از اظهارشان 


۸ 


7 
// 
7 


نبهی نشده است. 


۷۷۷۷۸ اب 


است که زیر دست بند تا سر انگشتان واقع شده است 
و این هم جزء زینت‌هایی شمرده شده که نباید بر غیر 
محارم اظهار شود.۸ 


بررسی و نقد برداشت اول 

«دون» در لغت به معنای زیر و نقیض «فوق» معنا 
شده است" و «فوق». هم می‌تواند به معنای «بالا» 
باشد و نقیضش به «پایین) تفسیر شود و هم می‌تواند 
به معنای «رو» باشد و نقیضش. «تحت زیر ترجمه 
گردد. 

در این برداشت «دونامار» و «دون السوارین. به 
معنای «آن جه پایبن سریوش) و «آن چه پایین دست 
بند» قرار گرفته معنا شده و وجه و کفین محکوم 
به لزوم ستر گردیده‌اند؛ بنابر اين» در برررسی این 
استدلال بایستی از معنای «دون» بحث شود تا درستی 
و نادرستی این کلام روشن گردد. 

در بررسی معنای «دون» باید گفت آن چه به نظر 
می‌ رسد آن اسست: که «دون‌امار» به معنای آن جیزی 
است که سرپوش روی آن قرار گرفته و با آن پوشیده 
شده است که عبارت باشد از «مو» و «گردن» و 
«مقداری از بالای سینه». «دون‌السوارین» نیز به همین 
معنی بوده و مراد از آن, مج دست است که دست بند 
روی آن قرار مین کرد و به هنگام دست کردن دست 
بند. پوشیده می‌شود. 

برای تبیین این نقد. به طرح برداشت دوم 
می‌پردازيم. 


برداشت دوم: دلالت روایت بر جواز کشف «وجه» و «کفین» 
امام 7 «دونحمار» و «دون‌السوارین» را از جمله 
زینت‌هایی شمرده‌اند که ابداء آنها حرام می‌باشد 
و فرموده‌اند: «زینت منهیّه عبارت است از آن‌چه 
سرپوش و دست بند روی آنها قرار گرفته و با 
سرپوش و دست بند پوشیده شده‌اند) و معلوم است 


۸ موسوعة الامام الخوئی. حآ۳ ص 4۲. 
4 لسان العرب. القاموس المحیط. صحاح اللغة و مجمع البحرین. 
مادة: د.و.ن 
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صورت و دو کف دست که روسری و دست بند آن‌ها 
را نمی پوشاند زینتی است که از اظهارشان نهی نشده 
است و نه تنها این روایت دال بر حرمت کشف وجه 
و کفین نیست بلکه بر جواز اظهار آنها دلالت می‌کند. 

همان طور که گذشت. ادعای این برداشت آن است 
که متطور از ژدوناحمار - که پوشاندتشن واجب شده 
- «مو» و «گردن» و «مقداری از بالای سینه» و مراد از 
«دون‌السوارین» همان قسمتی از دست است که توسط 
دست بند پوشیده می‌شود. جهت اثبات این برداشت 
به معنای «دون» می‌پردازيم. 


چگونگی اثبات برداشت دوم 

» راه اول: توحه به مضاف‌الیه «دون» در استعمالات 

با توجه به متعدد بودن معنای «دون». بایستی در 
هر مورد به قرائن و به متفاهم عرفی در آن مورد 
مراجعه کرد. 

در روایت محل بحت. جون مضاف الیه (دود). 
امثال مورد. فهم عرف را بررسی نماییم. 

اگر بگویند «زیر صندلی یک پارچه است» با وقتی 
که بگویند (زیر پیراهنت یک پارچه است»). عرف 
چه برداشتی می‌کند؟ آیا در مورد دوم نیز مانند مورد 
اول از عبارت «زیر پیراهن» معنای «پایین پیراهن» را 
گفته می‌شود «فوق ثوبک کذا و دوئه کذا» آن‌چه به 
نظر عرف می‌رسد. بالا و پایین لباس نیست بلکه زیر 
«دون». ساتری مثل لباس و مانند آن باشد. «دون» 
اشاره به جیزی است که مستور شده است. همانطور 
که این معنی» به وضوح از برحی استعمالات استفاده 


می‌شود. 
استشهاد به برخی استعمالات در تکمیل راه اول 
استشهاد اول 


(شحاق بن عمّار ال فلتْلاأییعَنداله 7: 
اما ملد مرت و مره ار خی ایس 
نیش تمون تال فد تن 
ذون‌الزعرَارایصیبِ العرقماذون الاژارقال: لا 
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با توجه به این استعمال که «دون» به ساتر اضافه 
شده است. می‌بینیم که «دون) اشاره به جیزی دارد که 
ساتر آن را پوشانده است و به معنای آن چه پایین‌تر 


۰ الاستبصار فیما اختلف من الأخبار ج ۱ ص۱۸1. 


از درع است نمی باشد. 

استشهاد دوم ۲ ۱ ۱ 

عن‌تیل قلنعر جر و ین دون یاب 
منتوقهفلَونلقمصوذون اسر 

در این روایت» به روشنی پیداست آن جایی که 
«دون» به ثباب اضافه شده به معنای «زیر» در مقابل 
ترقات اسست و آق جایی که به غیر لباس مثل «خاصره» 
اضافه شده معنایی دیگر می‌دهد. 

با توجه به این نکته می‌توان گفت هر کجا کلم 
«دون» به لباس و يا هر ساتر دیگری اضافه شده بود. 
معنای «زیر» در مقابل «رو» استظهار می‌شود. البته این 
نکته به این معنی نیست که اگر قرینه‌ای بر خلاف این 
معنی در کار باشد, «دون» در غیر موضوع له استعمال 
نله وا کل شمای رب رد ی گر بلگه آوعا ین 
است که به نظر می‌رسد اضافه شدن دون به ساتر به 
خودی خود یک قرینه عمومی برای معنای «زیر» در 
مقابل «رو» باشد. 

تطبیق بر محل کلام 

روایت محل کلام ما نیز این چنین است و می‌توان 
گفت مراد از «دون‌امار» در این روایت مو. گردن و 
سایر اعضایی است که به وسیلهٌ خمار و مقنعه پوشیده 
می‌شود نه آن‌چه پایین آن است. یعنی امام 7 در 
جواب «فضیل» وقتی می‌پرسد که ایا ذراعین از جمله 
زینت‌هایی است که خداوند نهی از ابداءشان نموده 
است. فرموده‌اند: بله. ذراعين از جملهٌ زینت‌هایی 
است که لازم است پوشانده شود. همچنین آن‌چه زیر 
خمار بوده و با ان پوشیده می‌شود و نیز مج دست که 
با دست بند پوشیده می‌گردد از زینت‌هایی است که 
از ابداء ان نهی شده است. 


راه دوم: توجه به معنی و لوازم برداشت اول 

اگر به زنی بگویند: «آن‌چه پایین مقنعه‌ات می‌باشد. 
باید پوشیده شود» چه می‌فهمد؟ متفاهم عرفی از این 
فیاونتا یت ٩‏ ایا اغیو از این اسست که ان ریات 
مقنعه)؛ سینه و پایین تر را استظهار می‌کند؟ 


۱. الکافی» ج۳ ص ۰۱۵۶ باب الجریده ح و9 

۳۲. مانند وقتی لغویین در معنای «جلباب» گفته‌اند «ثوب اوسع من 
الخمار دون الرداء» (لسان العرب. ماده ج.ل.ب) که به قرينة مقابله 
با اوسع؛ به معنای کوتاتر به کار رفثه و یا وقتی مثلا در موضعی 
که بدن و لباسمان هر دو نجس شده است ولی به خاطر کمی آب: 
تنها قدرت بر تطهیر یکی از آنها داریم اگر پپرسیم کدام یک را آب 
بکشیم و در جواب گفته شود «طهّر جسدک دون ثیابک». به معنای 
«غیر» به کار رفته است. 


او از عبارت «یایین مقنعه). صرفا صورت 
استظهار نمی‌گردد بلکه سینه و مانند آن به ذهن 
می‌رسد و این استظهار از آن روست که خمار, فقط 
سر را نمی‌پوشاند بلکه گردن را نیز مستور می‌نماید و 
پایین تر از خمار یعنی پایین تر از کل خمار. 

طبق این معنی. امام 7 در اين روایت از ابداء آن 
قسمت‌هایی از بدن نهی نموده‌اند که غالبا پوشیده 
است. 

یعنی بعد از این که فضیل از «ذراعین» که در 
بسیاری از موارد ممکن است آشکار شود سژال 
می‌کند که آیا آشکار کردن آن حرام می‌باشد يا نه 
امام 7 فرموده‌اند: بله. سپس موردی را در جواب او 
اضافه کرده‌اند که به خاطر اينکه غالبا پوشیده است 
نه تنها مشابهتی با مورد سوال ندارد. بلکه وجهی در 
تذگرش نمی‌باشد. 

پس اگر امام 7 ضرورت دیده‌اند و علاوه بر حکم 
«ذراعین» موردی را اضافه کنند. طبیعتا سینه و شکم 
و سایر اعضایی که غالبا پوشیده است نخواهد بوده 
بلکه اعضایی مثل ذراعین است که در موارد زیادی 
ممکن است در مقابل نامحرم آشکار شود که آن 
اغضای‌ موه گردن: کوین و مانتد. آن است: 

پا توجه به این مطلب نیز می‌توان گفت «دون» را 
به معنای اسفل و پایین نباید گرفت. بلکه «دون؛ به 
معنای «زیر» بوده و «دون احمار» همان مو. گوش. 
گردن و مانند آن است. 

علاوه بر این که برخی از کتب لغت نیز به خصوص 
این معنی اشاره می‌کنند.۲ 

برداشت سوم: اجمال روایت 

در اين روایت سائل از حکم پوشش ذراعین 
پرسیده و می‌دانيم ذراع به مجموع مقدار آرنج 
تا سر انگشتان می‌گویند. بنابر این وقتی امام 7 
فر موده‌اند: (نعم اه ظهور در این دارد که این مجموعه 
(آرنج تا سر انگشتان»؛ از جمله زینت‌هایی است که 
ابداء و اظهارش در مقابل نامحرم. حرام است. پس 
معلوم نیست چرا ایشان دوباره فرموده‌اند: «ومَاذون 
الموارین». چون پس از این‌که حکم کردند که کل 
ذراع باید پوشیده شود. مجالی برای سوژال در مورد 
«مَادُون المّوارین» نمی‌ماند؛ چه «مادون» را به معنای 
«آن‌چه پایین است» معنی کنیم و جچه ان را به معنای 


«آن چه تحت است» بدانیم. 


قدمک. لسان العرب. ماده: د.و.ن 


بنابراین» روایت مجمل بوده و قابل استدلال 
نمی‌باشد.* 

بررسی برداشت سوم 

در عبارت «مَا دون الموّارین) باید توحه داشت 
مراد از اين که «آن‌چه زیر دست بند است جزء زینت 
منهیّه شمرده شده» این نیست که تنها این قسمت از 
ذراع لازم اشتت پوشیده شود بلکه این عبارت بیان 
حلدّ زینت منهیّه است. بعنی در جواب «فضیل» که از 
کل ذراع (فاصلة مابین آرنج تا نوک انگشتان) سوال 
پرسیده. وقتی امام 7 فرمودند: «نعم" برای این که 
توهم نشود کل این محدوده از زینت منهیه به شمار 
موه امام 7 محدوده زینت را به وسبلة «مَادون 
اموّارین) بیان کردند. 

بنابر این اگر مراد از دون «تحت» و «زیر» باشد. 
این اشکال وارد نیست. 

البته اگر مراد از «دون» اسفل باشد این اشکال وارد 
خواهد بود. چون وجهی برای تکرار نخواهد بود. 

نکته‌ای در توضیح روایت 

در توضیح بیشتر روایت» خوب است وجه این که 
امام ‏ 7. حکم «مادون‌امار؛ را با اين‌که مورد سوال 
سائل نبوده روشن نموده‌اند. با توجه به کلام برحی 
بزرگان بیان کنیم. 

ممکن است از برخی روایات که زینت ظاهره را دو 
کف دست و انکشتان دانسته ات ۳ ساثئل این چنین 
استفاده کرده است که وجه جزء زینتی است که 
آشکان گر دشن مورد نهی شارع است و تصور کرده 
است که ستر وجه لازم است و در مورد دست تردید 
داشته که آیا از آرنج تا نوک انگشتان لازم الستر است 
به خاطر این احتمال. با یک سوال جامع از حکم 
ذراع سژال کرده است و امام 7 در پاسخ با كلم 
«نعم» حرمت کشف ذراع را بیان کرده‌اند و برای بیان 
عدم حرمت کشف کف. فر مودند: «ومَاذون الموّارین) 
و از سوی دیگر با مفهوم جمل «ومّاذون‌اختارمن 
لژینة» بیان کرده‌اند که صورت را هم که ستر آن را 


۶ کتاب الصلاة (تفصیل الشريعة فی شرح تحریر الوسیلة» ص 
۵ و ۵۷. 

۵ ان الکفان والأصابع - تفسیر علی بن ابراهیم به نقل از: فاضل 
هندی. محمد بن حسن بن محمد اصفهانی - کشف اللنام و الابهام 
عن قواعد الأحکام ج ۸۷ ص٩۲‏ و طبرسی فضل بن حسن -مجمع 
البیان فی تفسیر القرآن, ج ۷ ص ۲۱۷. این روایت در تفسیر منسوب 
به علی بن ابراهیمی که به دست ما رسیده است. موجود نیست. 
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واجب می‌پنداری نپوشاندن آن جایز است*" 

ننیجهة روایت اول 

پس از بررسی دلالت این روایت به این نتیجه 
رسیدیم که «وجه» و «کفین» جزء اعضایی که اشکار 
کردنش حرام است. شمرده نشده و به روشنی از این 
روایت جواز اظهار آنها استفاده می‌گردد. 


روابت دوم: موثقة زراره ۱ 
مب مُحَمّد بن عیتی عَنْ مُحَمّد بُن خالد و الخسَیّن 
شعیدٍ عن الماسم بن رو عن عند ال بن کنر عن 
ژار: عن‌آی یاه 7‌تولادتا رلوتعال ولا 


ماطهرینه‌تال: از تالا هرا نوم 


بررسی سند روایت دوم 
این روایت. دارای دو سند است؛ «احمد بن محمد 
بن عیسی» این روایت را از قاسم بن عروه به دو 
طریق روایت نموده: یکی «محمد بن خالد» و دیگری 
«حسین بن سعید) پس سند. درحقیقت دو سند بوده 
و عبارت است از: 

۱- احمد بن محمد بن عیسی عن محمد بن خالد 
عن القاسم بن عروه عن عبد الّه بن بکیر. 

۲- احمد بن محمد بن عیسی عن الحسین بن 
سعید عن القاسم بن عروه عن عبد له بن بکیر. 


اشکال اول: عدم توثیق قاسم بن عروه 

تمامی رجال این سند. توثیق صریح دارند جز 
قاسم بن عروه که در مورد او در کتب رجالی» توئیق 
صریحی وارد نشده است. 


پاسخ: توثیق قاسم بن عروه به دو بیان 

اگر چه در مورد قاسم بن عروه توئیق صریحی وارد 
نشده ولی می‌توان وی را به دو بیان توثیق نمود.۲ 

* بیان اول: قاسم بن عروه. از مشایخ ابن ابی‌عمیر 

ابن ابی عمیر از جماعتی است که مرحوم شیخ 
طوسی در موردشان شهادت داده که «لا پروون و 
لا پرسلون الا عمن یوثق به»*" و در جای خود بیان 
شده که اين عبارد دلالت بر وثاقت مشایخ این دسته 


1 تقریرات درس نکاح درس ۰71۳ ص . 

۷ همان ح: ۳ 

۸. قابل ذکر است کبرای توثیق به این دو روش در مباحث رجالی 
مطرح گردیده است که به خاطر رعایت اختصار و عدم خروج از 
محتوای فقهی. محققان بزرگوار را به بحث مربوط ارجاع می‌دهیم. 
٩‏ عدة الاصول, ج ص1۵۶. 


رک فبرن ان کرش یی مر رای که نید 
مشایخ «(محمد بن ابی عمیر). (قاسم بن عروه» است 
و «ابن ای عمیر) در موارد زیادی از او نقل روایت 
می‌کند. می توان حکم به وثاقت قاسم بن عروه نمود. 

« بیان دوم: اکثار روایت اجلاء 

بزرگان بسیاری از قاسم بن عروه روایت کرده‌اند 
که این امر. کاشف از اعتماد ایشان بر او و نشانةهٌ 
وئاقت وی می‌باشد. 

برحی از بزرگان در مورد اکثار روایت اجلاء از 
قاسم بن عروه فرموده‌اند: 

حسین بن سعید. 
است) 

علی بن مهزیار. 

فضل بن شاذان. 

محمد بن عیسی بن عبید یقطینی. 
عیسی) 

و بزرگان دیگری از وی روایت کرده‌اند. 

اور توافتم ین عری: 1 از 
روک ان ) که از اعاامقات ات 
می‌شود که محدئین با قاسم بن عروه معامله وئاقت 
می کرده‌اند. ۲ 


اشکال دوم: تضعیف عبد اللّه بن بکیر و عدم توثیق در کتب 
رجالی 
در مورد «عبد اللّه بن بکیر» نه کتب رجالی 
توئیقی مشاهده نمی‌شود بلکه می‌بینیم که ابن غضاثری 
او را تضعیف نموده و در موردش گفته است: 
مرتفع القول ضعیف. ‏ 
بنابر این نمی‌توان به سند این روایت اعتماد نمود. 


پاسخ: توثیق عبدالّه بن بکیر به سه بیان 

قبل از توثیق وی باید توجه داشت این که 
ابن‌غضاثری در مورد او گفته است «مرتفع القول 
ضعیف», از جمله تضعیفاتی است که منشاش غالی 
دانستن این راویان است و همان طور که در جای 
خود بحث شده است تضعیفات وی به جهت غالی 
دانستن راوی مورد قبول نیست. 


۰ تقریرات درس نکاح. درس ۰11 ص. 
۱ رجال ابن‌الغضاثری. ج ۱ ص ۷۵ 
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در مورد توئیق عبد الّه بن بکیر باید گفت وثاقت 
او جای شبهه ندارد چون هم از اصحاب اجماع و هم 
از مشایخ ابن ابی عمیر و صفوان و بزنطی می باشد و 
پی الک ای دو راه هم نبود اکثار روایت اجلاء دلیل 
بر وثاقتش می باشد. 

* بیان اول: عمل طائفه به روایات وی 

طبق شهادت کشی" و شیخ طوسی" روایات 
عبدالّه بن بکیر که از اصحاب اجماع می‌باشد. مورد 
عمل اصحاب قرار داشته است. 

* بیان دوم: اکثار روایت اجلاء 

بزرگانی مثل عباس بن عامر حسن بن محبوب. 
احمد بن محمد بن عیسی؛ جعفر بن بشیر بجلی, 
عبدالرحمن بن ابی نجران محمد بن ابی عمیر 
صفوان بن یحیی و احمد بن ابی‌نصر بزنطی و 
دیگران از او نقل روایت کرده‌اند تا جایی که برخی 
از نامبردگان عدد نقلشان به ده‌ها روایت می‌رسد و 
همان طور که گذشت. این مسأله اعتماد عملی اجلاء 
اصحاب به او را می‌رساند. 

* پیان سوم: عبد الّه بن بکیر از مشایخ صفوان. 
ابن ابی عمیر و بزنطی 

همان طور که در بیان دوم گذشت. گفتیم که عبداله 
بن بکیر از مشایخ این بزرگان بوده که طبق شهادت 
شیخ طوسی از غیر ثقه روایت نقل نمی کنند.* 


توصیف روابت به موثقه 
با توجه به آن چه گذشت روشن می‌شود تمامی 
امامی نمی‌باشد از این روایت به موفّه یاد می‌کنيم. 


بررسی دلالت روایت دوم 

امام صادق 7 در موثقهٌ زراره» زینت ظاهره‌ای را 
که در آیه از حرمت ابداء استثناء شده است. «کحل» و 
(خاتم) برشمردند و در نتیجه ابداء «سرمه» و «انگشتر» 
۲ اختیار معرفة الرجال ج ۱ ص ۳۷۵. 


۳ عدة الاصول,» ج ۱ ص 1۵۰ 
۶ همان ۰۱ 1۵۶. 
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امام صادق 7 در موثقة زراره» زینت ظاهره‌ای را که در آبه از حرمت 
ابداء استثناء شده است. «کحل» و «خانم» برشمردند و در نتیجه ابداء 
«سرمه» و «انگشتر» و مخفی نکردن آنها از دید نامحرم جایز شمرده 
شده و به روشنی پیداست که جواز ابداء انگشتر. ملازم با جواز ابداء 
الکستان ونین حوازایدا سرمه ملارم با خوار ابداء جش هاست, 


۸ 
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و مخفی نکردن آنها از دید نامحرم جایز شمرده شده 
و به روشنی پیداست که جواز ابداء انگشتر ملازم با 
جواز ابداء انگشتان و نیز. جواز ابداء سرمه ملازم با 
جواز ابداء چشم هاست. 

البته استظهار نگارنده آن است که جواز ابداء 
«انگشتر» ملازمةٌ عرفیه با جواز ابداء «کل کفّین» دارد 
و همان طور که عرفیت ندارد بگوییم مراد امام 7 
فقط جواز ابداء آن انگشتی است که مزیّن به انگشتر 
است. همچنین عرفیت ندارد که بگوییم مراد ایشان آن 
است که زن باید دست‌هایش را تا انگشتان بپوشاند و 
تنها می‌تواند انگشتر و انگشتان خویش را ابداء نماید. 
این استظهار خصوصاً با توجه به این نکته تقویت 
می‌شود که دست کشی که دستها را فقط تا بیخ 
انکتتان. اند .رمانند؛ کدیسکشی. دون آنخشت ): 
مرسوم نبوده است و گرنه لا اقل اسم این لباس در 
استعمالات و کتب لغت منعکس می‌شد و با توجه به 
این نکته. جواز ابداء انگشتان در نظر عرف می‌تواند با 
جواز ابداء سایر قسمت‌های کفین ملازم باشد. 

به هر حال ادّعا آن است که می‌توان گفت جواز 
ابداء انگشتر با جواز ابداء انگشتان و بلکه تمامی 
کفین ملازم است ولی حتی در صورت عدم اثبات 
این ادعا؛ هدف از نقل این روایت و روایت سوم 


حاصل است. 


هدف از طرح روایت دوم و سوم 

نکتةٌ قابل ذکر آن است که پس از اثبات محدوده 
استثناء در ضمن روایت اوّل. غرض از طرح روایت 
دوم و شتوج بیان محدوده ایا و اثبات این که 
تمامی «وجه» و کل (کفین» استثناء شده نیست بلکه 
غرض از طرح و بررسی این روایت و روایت بعدی 
دو جیز است: 

هدف اول: اثبات اصل استئناء. 

هدف دوم: بررسی تعارض ادعا شده بین این سه 
روایت (که پس از نقل روایات به آنها می پردازیم.) 
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روایت سوم: مصححة ابی بصیر 
الحسَیِن بر مُحَمّد عَنْ أخمد بن ٍشخاق عَ سَغدان بن 
مدیم عن ی بصیر ریت 7 :سأذعن 
وله تا دولابیزیتتهن! مایت 
رواک ون( 


فقه الحدیث روایت سوم 

در مورد معنای «مسَک» باید گفت که این لفظ 
مشترک لفظی است بین «دست بند» و «خلخال» و به 
همین خاطر امام ۰7 آن را به قلب که نوعی دست 
بند است"" تفسیر نموده‌اند. 

بررسی سند روایت سوم 

اشکال: عدم توثیق «سعدان بن مسلم» 

تمامی رجال این سند. بجز «سعدان بن مسلم» امامی 
ثقه بوده و واقتشان با توثیق صریح رجالیون قابل 
در اعتبار این سند هیچ مشکلی 
نیست جز وجود «سعدان بن مسلم» که در مورد او در 
کتب رجالی» توثبق صریحی وارد تستلاه اشتت, 


پاسخ: توثیق سعدان بن مسلم به دو بیان 

بیان اول: «سعدان بن مسلم» از مشایخ ابن ابی 
عمیر و صفوان 

صفوان و ابن ابی عمیر که طبق شهادت شیخ طوسی 
از گروه «لایروون ولا پرسلون الا عن نقه» هستند. از 
او روایت کرده‌اند و به اين بیان. طبق شهادت شیخ 
طوسی. «سعدان پن مسلم» نیز 1 ثقات می‌باشد. 

* بیان دوم: اکثار روایت اجلاء 

اجلاء و بزرگان بسیاری از «سعدان بن مسلم» 
روایت کرده‌اند و همان طور که در توثیق «قاسم 
بن عروه» بیان شد. اعتماد اجلاء اصحاب و بزرگان 
حدیث به یک راوی. توثیق عملی نسبت به راوی 
بوهه و فشانه وفافت ام باشن: 

در مورد «سعدان بن مسلم» نیز در مجامع روایی 
می‌بينيم که بزرگانی همچون محمد بن اسماعیل 
ی وی 2 
بن محبوب که از اصحاب اجماع است. از او اکثار 
روایت دارند. 


بررسی دلالت روایت سوم 


0 الکافی. ج ۵ ص ۵۲۱ باب ما یحل النظر الیه من المرأق ح4. 
7 لسان العرب. ماده ق.ل.ب. 


«انگشتر» را جایز شمرده اند و آن را 
یلاق و ما ظمرمته ام باه بات آفوقهانلا و همان 
طور که در روایت دوم گذشت. جواز آشکار نمودن 
یت کته ان کش هر مقابل نامحرم ملازمت عرفیه 
با جواز آشکار نمودن کفین دارد. 

در مورد دلالت این روایت به جواز و عدم جواز 
ابداء «وجه» بحثی است که در طرح و نقد تعارض 
مطرح می‌شود. 


«دست بند») و 


بررسی دلالت این سه روایت در دو مرحله 

مرحلة اول: بیان اختلاف موجود در روابات 

دیدیم که در صحیح فضیل (روایت اول)؛ وجه 
و کفین استثناء شده بود در حالی که در موثقة زراره 
و مصححه ابی بصیر (روایت‌های دوم و سوم) زیور 
آلانخ .شام شده بودند. هم‌چنین مشکل ذیگرش 
که به چشم می‌خورد این است که موثقة زراره و 
مصححهٌ ابی بصیر نیز اگر چه هر دو در این که 
«ماظهر» را به زیور الات تفسیر کرده‌اند. مشترک 
می‌باشند. ولی آن‌چه در موثقة زراره (روایت دوم) 
شاه ابیت مهو انش اس و سال ای 
آن‌چه در مصححٌ ابی بصیر (روایت سوم) به عنوان 
ات هی آ بت ق ان است: 


مرحله دوم: برخورد با اختلاف مذکور 

برخورد با اختلاف مذکور به دو نحو ممکن است: 

الف) این اخبار با هم معارض بوده و بایستی به 
سراغ قواعد باب تعارض برویم. 

و ها ریت نا 


برخورد اول: تعارض 
روایات مفسره جون در مقام تفسیر «ماظهر) وارد 
شده‌اند و به ذکر مواردی اکتفا کرده‌اند. مفید حصر 
خواهند بود. مانند روایاتی که در باب «ماء کر» آمده 
مثل: 
عٍ اشقاعیل : ن جابر ال سألثأَباعداه 7عن له 
آلزیلاشندتی؛عل:ک..۷ 
این روایت را حتّی کسانی که قائل به مفهوم لقب 
مفید حصر می‌دانند زیرا در مقام بیان موارد آب‌هایی 
که ملاقات. نجسشان نمی‌کند. به ذکر یک مورد اکتفا 
کرده است. 


محل بحث نیز این‌چنین است؛ چون در این روایات 


۷ الکافی. ج ص ۲ باب الماء الذی ۷ بنجسه شییع» جح" 
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و در سژالاتی که سائل از امام 7 پرسیده است. مورد 
سوال تفسیر «ماظهر) بوده, نه بیان مصداق؛ یعنی 
امام 7 در مقام تفسیر و بیان مراد آیه فقط به مواردی 
چند اکتفاء کرده‌اند و این مفید حصر است. 

اگر راوی از مصداق «#ماظه) پرسیده بود اکتفاء به 
ذکر یک مصداق نمی‌توانست مفید حصر باشد؛ ولی 
در این روایات. مورد سوّال راوی. تسیر این فسخت 
كِ بوده و حضرت در مقام تفسیر » مثلا فرموده‌اند: 


وامخام و از بات وود شک س‌کونکه کر وال۱۳ 


برخورد دوم: عدم تعارض 
جهت تبیین عدم تعارض, به طرح اشکالاتی که به 
تعارض وارد انتیک می‌پردازيم. 


اشکالات برخورد اول (تعارض) 
اشکال اول: همه روایات ناظره در مقام تفسیر 
اگر چه روایات مطرح شده هرسه ناظر به آیه 
هستند ولی این چنین نیست که هر سه در مقام تفسیر 
ایه باشند؛ صحیحه فضیل (روایت اول) اصلا در مقام 
تفسیر نیست. بلکه دقیقا در همان مقامی است که 
قائل به تعارض انکار کرده است. با نگاهی دیگر به 
صحیحهٌ فضیل می‌بينيم سوال او از مصداق بوده است 
و در جواب امام 7 نیز به مصداق اشاره کرده است. 
فضیل می‌گوید: 
سا باه 7عنالذراعینس رالد 
یدیا رل و تال ولاییی زب یه الافو له 
لوا دون فنعا الوم افو امتوازین ۱ 


او از مصداق پرسیده و حضرت سوال او را جواب 
داده و مصداق دیگری نیز معرفی کر ده اند. 

اشکال دوم: تقیید اطلاق مقامی به وسيلة تفسیر 
جدید 

همان طور که در تقریب تعارض گفته شد. این 


۸ ان تقریب: یه صوونت شفاهی ترشظ یرت آیه ال شتیی 
زنجانی بیان شد. 


٩‏ الکافی. ج۵. ص ۵۲۱ باب ما یحل النظر الیه من المرأة ح۱. 


۱ ۱ ۱ تا آآاااااااااا ۱( 


در مصححهة ابی بصیر مي‌بينيم که حضرت. ابداء «دست بند» و 

«انگشتر» را جایز شمرده‌اند و آن را مصداق «الاماظهرمنها به حساب 
آورده‌اند و همان طور که در روایت دوم گذشت. جواز آشکار نمودن 
دست بند و انگشتر در مقابل نامحرم. ملازمت عرفیه با جواز آشکار 


۲ 


نمودن کفین دارد. 


آپآزآپآ۱۷۱۷ ۱ ۱( ۹۱۱ پیب( ی ار 5 


اطلاق مقامی این روایات نيستيم ولی مقیّد شدن 
اطلاق مقامی یک کلام با وارد شدن کلامی وگ 
بدون اشکال به نظر می رسد. 

نکتة قابل توجّه این است که اگر چه روایات دوم 
و سوم در مقام تفسیر هستند. ولی از آن جهت که 
از طریق ذکر مصداق تفسیر نموده‌اند. ذکر مصداقی 
دیگر در روایتی دیگر فقط اطلاق مقامی را مقیّد کرده 
که در ابتداء به ذهن رسیده بود- نمی‌باشد. 

با توجه به چند مثال. مسأله را دنبال می‌کنیم: 

» مثال اول: اگر شخصی به اهالی روستایی بگوید: 
«در زمین‌های اين روستا کشاورزی نکنید مگر 
زمین‌هایی که متعلق به زید است» سپس اگر از او 
رش همیب وف اس فقظ دی فا وا دک کنا 
و روز بعد سه تای دیگر راء آیا عرف در کلام اين 

اگر چه عرف در روز اول. به خاطر اطلاق مقامی, 
حصر می‌فهمید. ولی کلام شخص در روز دوم به 
نحوی تکمیل کننده مراد جدّی او دانسته شده و از آن 
حصری که متوجه شده بود. دست بر می‌دارد. 

* مثال دوم: رئیس یک کارخانة تولیدی, به مسئول 
دفترش می‌گوید: «ارباب رجوع را پیش من نفرست 
کارهای خاص کو نت «بد هکاری‌ها. شکایات و 
معاملات بیش از صد میلیون تومانی» سپس روز بعد 
دوباره در توضیح کارهای خاص می‌گوید: «امور 
مربوط به صادرات» 

آیا اگر روز دوم. یک معاملٌ دویست میلیون تومانی 
پیش آید» رئیس دفتر در تصمیم گیری معطل می‌ماند؟ 
یا بیان امروز را تکمیل و بیان مصداقی جدید نسبت 
به کلام دیروز می‌فهمد؟ اینجا اگرچه در روز اول 
حصر فهمید. ولی روز دوم می‌گوید اين مورد هم 
اضافه شده است. 
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همان بظو که بیان له ادعای :ها ایی شنت این 
مثال‌ها و همچنین روایات مورد بحث ما همان عام و 
خاص است که اصولیون در مورد آن گفته‌اند تعارض 
بین آنها؛ بدوی است و عرفاً با هم جمع می‌شود. 
البته اگر از قرینه‌ای بفهمیم که روز اول در مقام 
بیان همه موارد و نفی موارد یکی ات کلام روز 
جرم اوب عوات ع ريز رون وس و ای 
می‌کرد؛ ولی مساله این است که در مقام تفسیر بودن 
به تنهایی. فرینه‌ای نیست که این خصوصیت را دارا 
باشد و مویّد این مطلب فهم جمعی از فقهاست که 
بدون این که صحبتی از تعارض به میان اورند- 
مواردی که در روایات استثناء شده است را به راحتی 
در کنار هم گذاشته‌اند. 


اشکال سوم: عدم مشابهت محل کلام با روایت 
اب کر 

قیاس مبحتث حاضر با مثال «کرا. صحیح نیست 
5 از مقادیر است و در مقادیر. بیان مقدار دوم 
حتما با مقدار اول در تعارض است. 


نتیحةٌ دلالت سه روایت مطرح شده 

پس از طرح و بررسی این سه روایت به این نتیجه 
رسیدیم که می‌توان این چنین نتیجه گرفت که «وجه» 
و «کفین» از محدودة وجوب پوشاندن درمقابل نامحرم 
استثناء شده و تعارضی بین این روایات نیست. 


کتاب نامه 

ار قران کر 

۲ اختیار معرفة الرجال. شیخ طوسی, ابو جعفر 
محمد پن حسن,چاپ اول, سازمان چاپ و انتشار 
وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی. تهران ۱۳۸۲. 

۳ الاستبصار فیما اختلف من الاخبار شیخ طوسی, 
ابوجعفر محمد بن حسن. چاپ اول. دارالکتب 
ااسلامیه تهران. ۰(ه ق). 

۶ الحدائق الناظرة فی احکام العترة الطاهرق. بحرانی. 
یوسف بن احمد بن ابراهیم. چاپ اول, دفتر انتشارات 
اسلامی وابسته به جامعةٌ مدرسین حوزهُ علمية قم 
قم ۵ (هاق). 

۵ الکافی. کلینی. ابو جعفر محمد بن یعقوب. 
جاپ چهارم. دارالکتب الاسلاميت تهران. ۱۶۰۷(ه 
ق. 

7 الوافی. فیض کاشانی. ملامحسن. چاپ اول» 
کتابخانة امام امیر المومنین علی ۰7 اصفهان. ۱۶۰۳ 


(هق). 

۷ رجال این غضائری. احمد بن حسین بن 
غضائری. دار الحدیث. قی ۱۶۲۲ (هق). 

۸ صحاح اللفة (المختار من الصحاح): محمد بن ابی 
بکر شهاب الدین ابی عمر دارالفکر بیروت. بی‌ا. 

٩‏ عدة الاصول, شیخ طوسی ابو جعفر محمد بن 
ی عاب اولم سا بشانه شتارمبس 2۰۱۶۱۷ 
ق). 

۰ کتاب الصلاة (تفصیل الشريعة فی شرح تحریر 
الوسیلة/. فاضل لنکرانی» محمد موحدی, چاپ اول. 
ملف. قم ۸ ه ق). 

۱ کتاب نکاح (تقریرات درس نکاح)؛ شبیری 
ژنجانی» تبید. وشن ؛ پی ناه بیجهاه بی نا 

۲. کشف اللثام و الابهام عن قواعد الاحکام. فاضل 
اصفهانی محمد بن حسن بن محمد اصفهانی» گروه 
پژوهش دفتر انتشارات اسلامی» چاپ اول. دفتر 
انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه 
علمية قم قم ۱۶۱۹(ه ق). 

۳. لسان العرب. ابن منظور. محمد بن مکرم چاپ 
سوم دار صادر. بیروت. ۶ ده ق). 

۶ مجمع الیحرین. طریحی. فخر الدین. چاپ 
رک موی در وی مرا ۱۲۱۰ (ه عز 

4 جع البیان» طبرسی, فضل بن. حسن؛ باب 
سومء انتشارات ناصر خسری تهران, ۱۳۷۲ (ه ش). 

مسالک الافهام الی ایات الاحکام. فاضل جواد 
کاظمی. جواد بن سعد بن علی اسدی. بی‌نا. بی‌جاء 
تیا 

۷ موسوعة الامام الخویی» خویی. سید ابوالقاسم 
موسوی» چاپ اول موس احیاء آثار الامام الخویی, 
قی 2-۸ 


تست 


هش وچالی ! 
مصطفی‌منتظری‌شاهرودی : ِ 


۳ هفتم درس خارج مدرسة فقهی امام محمد باقر 7 
ییون 12 


۳۳ 
۱۱۱۱۱۱۱ 


مه 
همواره ار راهکارها را 2 1 احادیث از 
تحریف های تس ها در اثر اعتماد به حافظه 
و سپس فراموشی بعض يا کل فقرات یک حدیث ایجاد 
می‌شود- یا عمدی (مثل وضع و دس و تقطیع) ارائه کرده 
و آن را اجرایی و عملی ساخته‌اند. 
تثبیت و ترویج فرهنگ کتابت حدیث و پالایش و تصفیه 
احادیث ناب از مجعول و موضوع و نشر حدیث توسّط 
دادن مردم از هر گونه ارتباط با غالیان- که شیوة عمدة آنها 
در محق جلوه دادن اعمال و گفتارشان نسبت دادن احادیث 
مجعول به امامان معصوم : بود- و معرفی عمومی آنها 
به مردم. از راهکارهای اصلی و آسیب شناسی‌های اهل 


بیت : و اصحاب در زمینهٌ حفظ میراث حدیث شیعه 


است. 
در آمد 
حضرت امام آبی جعفر محمد باقر 7 خحطاب به جابر بن 


ِِ و 0 
9 


0 


طبق این حدیت فایده و ارزش به دست آوردن یک 
حدیث از فردی راستگو در زمينة حلال و حرام (به اصطلاح 
امروز: شریعت) از فواید تمام انچه که خورشید بر ان 


ات 


0 
-‌ 


می‌تابد. بیشتر است. 
احادیث و روایات ناب همواره بهترین حاکی از سنت و 
سیر پیامبر اعظم 9 و اهل البیت 
اطاعت اهل بیت در قرآن کریم طبق آية ی منوا 
آطیغوا اش وی وا ول وآو نک مقرون به اطاعت 
خدا و رسول اعظم 9 شده است 
امام حسن مجتبی 7 بعد از بیعت مردم با ایشان, به 
همین ای کریمه بر وجوب اطاعت از ائمّه : استدلال 
می‌فرمایند.۲ 
طبق حدیث ثقلین - که بین فریقین تواتر معنوی دارد- 
سخنان و اهل بیت :از قرآن جدا شدنی نیست. 
و فیه [آی مسند احمد بن حنبل] عنْ آبی سعید در 
ال لاله 9عر کم ۳9 ان سکم 
هن تضوابدیی. تین وآحنفتاآکبزین الاخر 
کاب الم بل تنوذین السَماء ء ال الازض وت 
یدابع توش و نز 
واه ملع فی صحیجه و َاحبٍ کتاب لین و صحیح 
اتزمزی" 


ِ 


اقفیت شنت ایضان از آن هت سا که طیق علنخ 
متواتر فوق «ثقل اصغره نامیده شده" و 
اعظم 9 میان مردم. قرآن و اهل بیت 
که مسلمین به هر دوی آنها متمشک شوند و رهروی سیره 
و سخنان آن دو شوند» گمراه نخواهند شد" 

علاوه بر آنکه بیان شریعت و معارف ناب و اصیل 
اسلامی از خاستگاه امامت و عصمت یکی از وظایف 
اهل بیت و ائْمّه هدی : بوده است. رسالت جهانی و 
جاودانی و فرا زمانی دین مبین اسلام. وظیفه‌ای دیگر - که 
اهمیت ان کمتر از وظیفة اول نیست- نیز بر عهدة پیشوایان 
راستین بشریّت و اصحاب آنها نهاده است و آن حفظ 
میراث حدیثی خاندان عصمت و طهارت برای نسل های 
آینده است؛ آن‌هم از طرق طبیعی و در عين حال استفاده 
و به کارگیری مطمئن‌ترین راهکارها برای حفظ این میراث 
گرانبها در طول قرن‌هاء تا قیام حضرت صاحب امه 
به عنوان تنها ملجأ و مرجع بعد از کتاب الّه العزیز می باشد. 

دراین نوشتار برآنیم روش‌ها و راهکارهای پیشوایان دین 
و تلاش‌ها و مجاهدت‌های رهروان مکتب آل البیت 
برای حفظ و صیانت از این گنجینه عظیم را به طور مدوّن 
به رشتهٌ تحریر درآوریم و طی شماره‌هایی» قسمتی از این 


«ما ترک» پیامبر 
: است و مادامی 


۲ تساءء ۵8. 

۳ الٌمالی للمفید. ص ۳۶۹. 

4 نهج الحق و کشف الصدق. ص۳۹۱ 
۵ بصائر الدرجات ص ۶۱۶. 

1. الخصال, ج ۱ ص 1۵ 


فرهنگ پاسداری و نگهبانی و مجاهدت بزرگ را بیان کنیم؛ 
خحصوصا اینکه همواره عدّه‌ای مغرض و بعضا ناآگاه قابل 
اعتماد بودن اکثر احادیث موجود در جوامع روایی اوه 
حدیث را زیر سوال می‌برند و با این بیان شبهةٌ جدایی قرآن 
خرمن مفسشّران اصلی قرآن کوتاه نمایند. 
زیرا تا زمانی‌که برای پژوهشگر فقه اعتماد به اصل کتب و 
جوامع اولیة حدینی ایجاد نشود و تا اثبات نشود که شیوة 
به دست آوردن حدیث از یک اسلوب و روند مطمئن و 
مستحکم پیروی می‌کرده است؛ نمی‌توان از او مراجعه به 
کتب حدیث و ارزیابی سند حدیث و رفع تعارض و جمع 
عرفی و... را انتظار داشت. قطعا اتخاذ مبنا در زمينة فوق» 
سرنوشت و مسیر فقه‌پژوهی یک محقّق را تغییر می‌دهد. 
اکنون به بیان راهکارها ی حفظ میراث حدیثی شیعه 


ا. تحربض و خث ائْمّه هدی : بر 
کتابت حدیت 


ایشان همواره «کتابت» را عامل حفظ دانسته‌ها و معارف 
معرّفی می‌کردند و کتابت را «قید» و «پابند» فرار علم و 
دانش معرفی می‌کردند. 
تنصیص احادیث ذیل بر مدّعای فوق غیر قابل انکار 
است. 
ریب 7اَلب کل عل اتید" 
عرص من اعدا 7یقولآکب کم 


مه و 


لاصتعاونحی ۶ که ۸ 


ایشان در بیانی دیگر تصریح می‌فرمایند آشفته زمانی 

خواهد رسید که مردم جز با احادیث مکتوب انس و آرامش 
نمی‌گیرند.. 

عن افص عُمَر قال ال یی أوعد اه 7كْبو 

بت لك | خواك ان مثعرث کبك نك 


لاس زعان‌هر جلانونفه|ابکنبیم" 


درحدیثی از اعد بن زاوها من حریم 
عَنْ عبد بن رارة ال َلَ ندال 7احتفظوا 


بخ رفک سوت تاج وال 


باید گفت امامان معصوم ‏ :. پیشگام نهضت کتابت 


۷ الکافی» ج ۱ ص ۵۲ ح۸ 
۸ همان ٩2‏ 

٩‏ همان.ح۱۱. 

۰ همان ح ۱۰ 


حط 


امامان معصوم 


ااااانااااااالاااااااااااااااااااااااک 


آموزه‌های دینی -که از سرچشمه زلال وحی و عصمت 
صادر شده است- بوده‌اند. 
«کتاب علی ‏ 7» مجموعه‌ای است که تمام احتیاجات و 
جواب سوالات مورد نیاز مردم. در آن مندرج است. 
محداث خبیر مرحوم شیخ حرّ عاملی 1 بعد از نقل 
احادیث مذکور - که نقل آن از کتاب شریف کافی 
گذشت- ذیل حدیثی از امام رضا 7 به نقش و اهمیّت 
امه :و اصحاب ایشان در حفظ احادیث با کتابت آنها 
اشاره نموده است. مفاد حدیث این چنین است که روای 
خدمت حضرت امام علی بن موسی الرضا 7 می‌رسد 
تا حدیث «کنز» را بنویسد؛ امام 7 خود قلم در دست 
می‌گیرد تا آن را بنگارد و به راوی بدهد؛ راوی بی‌درنگ 
دست مبارک امام 7 را می‌گیرد و می‌بوسد و قلم را از 
ایشان گرفته و خود. آن حدیث را می‌نگارد. مرحوم شیخ 
حرّعاملی 1 می فرماید: ۱ 
آقول و مثل هذا کثیر جدّا فی آنهم کانوا یکتبون 
الأحادیث فی مجالس الائمه :بآمرهم و ربما کتبها 
لهم شمه :بخطوطهم. 
در گزارش های مختلف دیگر نیز آمده است که اصحاب 
: سحتی از اهل سنت- نزد ائمّه ‏ : با لوح و 
قرطاس (کاغذ) می‌آمدند تا احادیث را بنگارند؛ مرحوم 
کشی 1 از کتابت حدیث توسط زرارهاین چنین گزارش 
می‌دهد که زراره وقت نماز ظهر و عصر را از امام 7 
می‌پرسد؛ در حالی که لوح‌هایی با خود آورده تا جواب 
امام 7 را بر آن‌ها بنویسد: 
عن ابن بکیر:قال‌دخل زرارةعلیبی‌عبدالمه 7قال 
نکم تلم نی لظهر و المصرعل ذراع وذراعین ثم 
قلآبردواهاقالصیت. فکیف الاب ریاف آلواحه 
لکتب‌ماقول.." 


مفاد نقلی دیگر از «وسائل الشیعه» چنین است: 
می‌شود- به همراه شخصی دیگر خدمت حضرت 


انم 


۱ وسائل الشيعة ج۲۷ ص ۸۳ 
۲. اختیار معرفة الرجال المعروف برجال الکشی» ص ۱۶۳ 


۱9۳ 


:. پیشگام نهضت کتابت آموزه‌های دینی -که از 
سرچشمة زلال وحی و عصمت صادر شده است - بوده‌اند. 


۸ 


۱۱۱۷/۸۸۵0 
// 
7 


پچپآچآپآ۱۷۱۷ ۱ ۹۱ ۱( ۱ ۱۹۱( یی( ی ی 1 


درخواست می‌کند که ایشان خطبةٌ رسول خدا 9 
در مسجد «خیف» را نقل فرماید؛ سفیان به شخصی 
که همراه خود آورده است. امر می‌کند این حدیث را 
با قلم بر کاغذ بنگارد.۲ 


«سیّد بن طاوس» دربارة نشاط علمی اصحاب امام موسی 
کاظم 7 گفته است: 
فحدثنی آبی قال کان جماعة من خاصة آبی 
الحسن 7 من آهل بیته و شیعته یحضرون مجلسه 
و معهم فی أکمامهم آلواح آبنوس لطاف و آمیال فاذا 
نطق آبو الحسن 7 بکلمة و آفتی فی ازلة ثبت 
القوم ما سمعوا منه فی ذلک." 
گروه ویژه‌ای از خواص خویشان و یاران امام موسی بن 
جعفر 8 بودند که در مجالس ایشان حاضر می‌شدند در 
حالی که همراهشان لوح‌هایی نازک از درخت «آبنوس» بود؛ 
آنها هنگامی که امام لب به سخن می‌گشود و یا نظر خود را 
در قضیه‌ای بیان می‌کرد.آن را می‌نگاشتند و ثبت میکردند. 
«چهل حدیث»نگاری - که منشأً آن تحریض ائمّه 
است* و بسیاری از علماء شیعه به آن عمل کرد‌اند - 
ريشه در فهمی واحد از احادیث تحریض به حفظ چهل 
حدیث دارد؛ و آن فهم واحد عبارت است از اینکه حفظ 
حدیث به معنی کتابت آن و نشر و گسترش آن مان مردم 


است. 


تدوین کتب و اصول حدبث 

در اثر پایه‌گذاری این فرهنگ توسط اهل بیت : در 
میان اصحاب. اصول چهارصدگانه تدوین شد که حتی 
نگهداری این کتب به لحاظ تأثیر ویژه‌ای که در جوّ فرهنگی 
جامعه ایجاد می‌ کرد جرم شمرده می‌شد. نمونه‌های ذیل 
دال بر فضای خوف و تَقیّه به حاطر نگهداری کتب حدیث 


تاه 


و اس تفا گر نی 52 یم کعع خ1 2 ً 
عَن مُحَمّد بن لسن بن آبی خالد شیتولة قال قلشلایی 


۳ وسائل الشيعة ج۲۷ ص ۸٩‏ 

۶ مُهُجالاعوات ص: ۲۱۹ و ۲۲۰. 

۵ مانند این حدیث از امام صادق 7 که فرمود: «فالَمَنْ حفظ من 
آحاییثا رین ریت مه نله نع امد عاا ی الکافی. ج۱. ص4۹ 
حچ۷( 


7۳19 


حفظ مبرات حد 


یق 


شیعه 


به‌وسیلة ائمّه 


تسب ۵ 


۳ 8 ۱۳۳ #ب- 
هم ول متا رت الکنب تال 


مر لقاع 
«محمد بن آبی‌عمیر» یا همان «محمد بن زیاد» از 
جلیل‌ترین اصحاب امام کاظم و امام رضا و امام جواد 
است که وقتی در زمان هارون و مامون زندانی می‌شود. 
خواهرش کتب او را دفن می‌کند يا در اتافی مخفی و مستور 
نگهداری می‌کند. 
گرارسن مرجوع تجالین از این ماجرا رخ دال استا: 
و هس آلس ابو حتی ولاه قضاء بعض 
لبلاد. و قیل: لِنْ أخته دفنت کتبه فی حال استتارها و 
کونه فی الحبس آریع سنین فهلکت الکتب و قیل:بل 
ترکتها فی غرفة فسال علیها المطر فهلکت 
مرحوم نجاشی 1 فهرست‌نگار بزرگ شیعه در 
گزارشی دیگر در ترجمه «ابوغالب الزراری» (أحمد بن 
محمد بن محمد) می‌نویسد: 
وقد جمعت آخبار بنی سنسن وکان ابوغالب شیخ 
العصابة فی زمنه و وجههم.۲ 


بنی سنسن- سنسن نام جدٌ زراره و بکیر و حمران بنو 
آعین است- یعنی خاندان «آعین» که زرارة بکیر بن 
آعین, عبید بن زرار» حسن بن جهم و آبو غالب زراری 
از جهره‌های شاخحص این دودمان هستند- احادیت را بین 
ی کیت توسبت 4 دسیک: کته 
۳ 

محدث خبیر و بزرگ شیعه مرحوم شیخ صدوق 1 در 
مقدمه «کتاب من لا یحضره الفقیه) تصریح می‌کند که تمام 


۸ 
۳9 روایات این کتاب را از کتب مشهور شیعه که مُرجع و 


تکیه‌گاه شیعه هستند اخذ کرده‌ام و این کتب را نام می‌برد. 
کتاب حریز بن عبد الّه السجستانی و کتاب عبید 
له بن علی الحلبی و کتب علی بن مهزیار الأهوازی 
4 کب این برن شخیل و توادو: اجمد نن یجید 
بن عیسی و کتاب نوادر الحکمة تصنیف محمد بن 
آحمد بن یحبی بن عمران الشعری و کتاب الرحمة 
لسعد بن عبد اللّه و جامع شیخنا محمد بن الحسن 
بن الولید رضی الّه عنه و نوادر محمد بن آبی عمیر 
و کتب المحاسن لاحمد بن آبی عبد اه البرقی و 
رسالة این رضی اه عتة الیو غیرهادمن الاضون 


11 الکافی. ج ۰ ص ۷ 
۷ رجال النجاشی. ص۳۲۲. 
۸ همان ص ۸۶ 


وا وف رت ۹ 


علاوه بر کتب و اصول فوق. کتاب «یوم و لبلة» از پونس 
بن عبد الرحمان و کتب بنی فضال - که به تعبیر راوی 
خانه‌های شیعیان مملو از کتب آنهاست" - گوشه‌ای از 
مصلفات شبعه در زمان ائْمّه :و بعد از ایشان در زمينة 
حدیث است. 

جهت گیری کتاب رجال نجاشی که در واقع «فهرست» 
است-برشمردن کتب و مصفات حدیثی راویان و اصحاب 
و شاگردان ائمّه هدی : است. 


پاسخ به یک پرسش کلیدی 
در اینجا پاسخ به این سوال ضروری به نظر می‌رسد که 
ایا نقل به معنا - که وقوع ان از مسلمات است و روایات 
دال بر جواز آن» غیر قابل انکار است"-ضرری به احادیث 
شیعه وارد نمی کند؟ 
در جواب باید گقت این روایات باند در کار احاویث 
دیگر مانند حدیث ذیل معنا شود تا درکی صحیح از نقل 
به معنا پیدا شود. 
ن یی بصیر قلَسْباعناه 7عن ول انعر 
جل زین 7۹ نیو ول ون هلآ خرالابة 
لم لو لال مت انیت دا ایک 
پزیژوافیه ول لقضوامن با وب هکتاتهنوه 3 


می‌يابیم که نقل 
معانی و مراد امام 7 به طور دقیق صورت می گرفته است. 
اضنحاب و روات بااظر الف و لطافف زبان.غرب کامل آشفا 
بودند - جون یل زا عرتب بودند یا آنکه نشو.و تمای. آنفا 


با توجه به روایات فوق و امثال آن در 


بین عرب بوده است- با این حال با تثبیت و ترویج فرهنگ 
کتاست ط :عضو ضا دی مجالتی ادقیر .۰ ۰ 9 ناذا 
این فرهنگ و راه به وسیلهٌ شاگردان الْمّه : و سایر 
اصحاب از طریق استنساخ. سماع و قرائت می‌توان گفت 
سعی بلیغ و رویّه بر نقل عین الفاظ بوده است و نقل به معنا 
خلاف این جریان است؛ اگرچه نقل به معنا خدشه‌ای بر 
حجٍَیّت این نوع احادیث (احادیثی که منقول به معنا هستند) 
وارد نمی کند. 


۲ بالایش کتب حدیث از روابات 
موضوع و مجعول 


پیشوایان دوراندیش و بزرگ شیعه که پایه گذار 


1۹ من لد یحضره الفقیه. ج ۰ ص ۳. 
۰ بحار الأنوان. ج ۲ ص ۲۵۳. 

۱ ر.ک وسائل الشيعة ج ۲۷ ص ۸۰ 
۲ همان ص ۸۲ 


و 


به نسل‌های آینده) بودند آسیب‌های آن را نیز پیش‌بینی 
و شناسایی کرده‌اند. بنابراین همواره راه یافتن احادیث 
موضوع و مجعول از سوی کذابین و وضاعین و غالیان به 
کتب حدیث را به اصحاب گوشزد می‌کردند. 
مر «آبو عمرو که در حدیتث ذیل. ووشیگران 
نمه ؛ در این باره را گزارش کرده است: 
عن هشام بن حکم نسم آباعب دنه 7مقول‌کان 
الغية بن سعید یتعقد الکذب عی آبی و یأخذ کتب 
الکتب من آصحا بآ فدفعونه ی الغبرة نکان 
دس فا لکنروالزندقتویسندهاآبی ثم یدای 
آصحابه فآمره آن شتوها نی الشعة, فکل ماکان نی 
کنبأصحا نی من الغلوفزاک اد الغي‌قین‌سعید 
ف‌کنهم 7 
نظیر تعبیرات فوق در مورد آبی الخطاب (محمد بن 
آبی زینب) نسبت به کتب اصحاب امام صادق 7 وجود 
دارد.۲ 
ذیلاً راهکارهای عملی امامان شیعه : برای مقابله با 
نفوذ احادیث موضوع و جعلی و غلوٌ آمیز را بیان می‌کنيم. 


ارائه معیار و مقیاس تشخیص احادیث ناب 
از مجعول 
این معیار روشی کلی و عمومی است. دقت در نمونه‌های 
ذیل نمایان‌گر اعطای «ضابطه‌ای کلی» از سوی امه . : به 
عقوا نا یار ان تفه مت ایک از 
ارائه فرمودند. «عرضة احادیث پر کتاب الّه و سنت پیامپر 
اعظم ۵ است؛ اگر با قرآن و سنت مخالف بود آن 
حدیث اعتباری ندارد. مانند روایت «یونس بن عبدالرحمان») 
از امام رضا 7 
ولا مالرآنتان تحت اعدا 
ماد آن زاون ونوا ضث 
ولانولل فلا وفلان تاه قش‌کلامتاٍنکلا خر 


معیارهایی که ائمه 


۳ رجال الکشی» ص ۲۲۵. 
۶ همان ص ۲۲۶. 


ی ۲۳ 


یکی از معیارهایی که امه : ارائه فرمودند. «عرضة احادیث بر کتاب ‏ < 
الله و سنت پیامبر اعظم 6 است؛ اگر با قرآن و سنت مخالف بود آن 
حدیث اعتباری ندارد. ِ 
ی 1 


بفل‌کلام آوتاوکلاعً آوّایضتاق لکلا مآخراو اد 


ین نک لا کشت خوتعله رو 


و نیز در روایت دیگری از «یونس بن عبدالرحمان» آمده 
است: 
فقال حدَنی هشام بن الحکم آنهسمع آباعدانله 7ول 
لاتقبلوا عینا حدیثلاماوافق التران والسنةآوتجدون 
معدشاه دام آحاد شا لتقتمة ۳ 
حتی ائمّه : از اصحاب می‌خواستند مستند قرآنی 
احادیث را از ایشان بخواهند. در نمونه‌های ذیل استدلال 
روشن خود را به کتاب له العزیز و سنت نبوی برای احکام» 
بیان فر موده اند: 
امام 7 در حدیثی فتوای خود بر مسح روی جبیره 
را به آیة شريفة لوَمَاجَعَلعلیکرنالین‌من‌خرج)" مستند 
مروقما ینت وربه کیدن: دزیک هر طوت بو ی (کفاو 
روی جای ناخنی که افتاده است. قرار داده شده است) 
اک 
زیر ناخن برسد. امام 7 می‌فرمایند فتوا در اين مسأله و 
امثال آن از قرآن به دست می‌آید و آیة شريفة فوق را تلاوت 
می‌فرمایند. ۲ 
ایشان در موارد متعدّد مانند شیوة وضوی صحیح* عدم 
صحت طلاق عبد بدون اذن مولی " عدم صحت نکاح 
با ذقیه"» قطع دست سارق از انگشتان به پایین "" تعیین 
نمازهای پنج گانه و وقت آنها"؛ حرمت مراجعه به حکام 
جور برای داوری و قضاء*» جواز سود معاملات برای 


۵ بحار الأئوان ج ۲ ص ۲۵۰. 
رال الکی ص۱۲۳ 

۳۷ حج. ۸ 

۸ تهذیب الأحکام؛ ج ۱ ص ۳۹۳ 

۹ الاستبصار ج ۱ ص 1۲ و ۳ 

۰ من لابحضره الفقیه ج ۳ ص ۵4۱. 
۱ الکافی. ج ۵. ص ۳۵۸. 

۲ تفسیرالعیاشی, ج ۱ ص ۳۱۹و ۳۲۰. 
۳ تهذیب الأحکام ج ۲ ص ۲۶۱. 

6 الکافی؛ ج ۱ ص 7۷. 
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سیلة ائمّه 


: واصحاب 


۷۱ 


۱ آآااااااااااا 


ایا 


سال اول.پیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 


۷۲ 


ی ی ی ی یل 


( 


0 


" وجوب قصر نماز در سفر"" عدم جواز انفاق 
بر فقراء از مال مسروقه" به قرآن استدلال کرده و وجه 
فتوای خود را از قرآن بیان فرموده‌اند. همچنین تمشک امام 
رضا 7 به حدیث نبوی «رفع» بر بطلان «حلف اکراهی» 
به طلاق زوجه و عتق عبید و صدقة اموال از این سنخ 
شمرده می‌شود. ۲ ۱ 

بر همین مبناست که فقیه عالیقدر محقق نجفی رحمة له 
علیه در «جواهر الکلام» در بحث روایاتی که ارث زوجه 
در نکاح منقطع را با اشتراط ثابت می‌داند (صحیحة محمد 
بن مسلم و صحیح؛ُ بزنطی) می‌فرماید: اگرچه سند آنها در 
کیال اعبار اشتت ور هماع ده با شهییی ده 
له علیهما فریب آن را بخورند و بر طبق آن دو حدیث فتوا 
دهند- لکن ایشان به خاطر مخالفت این دو روایت با سنت 
آنها را کنار می‌گذارد: 
علی کل حال فهذان الخبران لمکان اعتبار سندیهما 
قد اغتر بهما جماعة من المتأخرین منهم الشهیدان.۳ 


روایت «هشام بن الحکم» از حضرت امام صادق 7 
بیانگر تلاش عذه‌ای غالی جهت بدنام کردن امه :است 
که اهل بیت 
وه آنها را زوا کرذهانت: 

نکته: غلرّ این شخص خاص, موضوعیت ندارد؛ بلکه 
هرگونه نسبت غلوّ آمیز به هل بیت ‏ : مطرود و مردود 
است که از آن جمله نسبت این سخن به امام باقر 7 
است که «زنان آل محمد 6 قضاء نمازهای خود در 


: با این معیا یعنی عرضه روایات بر کتاب 


ایام حیض را به جا می‌آورند» و يا نسبت این کلام به امام 
صادق 7 که امام به آبو الخطاب و آتباعش امر کرده است 
تا زمانی که ستاره‌ای که به آن «القندانی» گفته می‌شود را 
ندیده‌انده نماز مغرب نخوانند.* 


۵ تهذیب الأحکام (تحقیق خرسان) ج۷ ص۱۸ 

کتاب منلابحضره‌الفقیه» ج۱. ص 1۳۵. 

۷ معانی الأخبان ص ۳۶. 

۸ المحاسن ج ۲ ص۳۳۹. 

4 جواهر الکلام فی شرح شرائع الاسلام ج ۳۰ ص 1۹۳ 
۰ همان ص‌۲۲۸. 


ائمه : از اصحاب می‌خواستند مستند قرآنی احادیث را از ایشان 
بخواهند. در نمونه های ذیل استدلال روشن خود را به کتاب اللّه العزیز و 
سنت نبوی برای احکام. بیان فرموده اند. 


۱۷۶ آاااااآاآاآاآاآاآاااااااااااااااال 


تأیید و یا انکار همه یا قسمتی از یک 
مجموعه مدون حدیئی 
شیعه ‏ : کتب حدیث نزد شیعه را خصوصااز زمان امام 
رضیا 7 له این او «بشخصه» پالايش می‌کردند؛ 
به این صورت که همه یا قسمتی از آن را تأیید می‌کردند 
و مواردی که مورد تین نبود و از مقام عصمت و امامت 
صادر نله بوده انکار می‌کر دند. 
گرفتن تأیید ایشان» راهکاری دیگر برای مقابله با رخنه و 
نفوذ احادیث مجعول و موضوع در مجامع حدیثی است و 
از گزارش‌های ذیل به‌دست می‌آید که عرضة کتب بر ایشان 
به دستور خود ائمه :بوده است. 
توجه به نمونه‌هایی از گزارش‌های تاربخی اصحاب و 
شاگردان طراز اول ائمّه معصومین :نمایانگراین راهکار 
است: 
متوأفرین شسمتمامون هم فرضتهامن مد 
ع بیان الرضا و آن 
کون من حادیث یی عبد الله 7وقل‌ل: ان آبا 
الخطا بکذب ع ای عبد اه 7 لسن اهب تطاب:و 
کناك أصحاب نطاب یدسون هذه‌الاحادیث ای 
ومناهذانی کب أصحابأنیعبدالله 7 
ابن فضال و یرنس قالا عرضناکتاب الفرافض‌عن 
آمپرالومنین 7 ع ی آیی احسن الرضا 7فقال 17 
«فوصحیح؛ 
عن آبی عمرو المتطیّب قال عرضته‌علآیی عبدالله 7 
یعییکتاب.ظر ه بف ی‌الدیات. 
در ادامه این حدیث محدّث بزرگ شیخ حر عاملی 1 
بیانی دارد که ترجمهة آن چنین است: 
مرحوم شیخ صدوق و شیخ طوسی ) می‌فرمایند: 


۱ همان ص ۲۲۶. 
13 وسائل الشیعة ج ۷ ص‌ ۸۵ 


می‌توان گة 


حط 


این کتاب - یعنی کتاب «ظریف» - بر امام صادق و 
امام رضا 9 عرضه شده اتیت ۱ 


عن نایار نع لآ عنراه 7َعْضَ 


خط بآیبه حی بل مض هل کت واسکم 
تکیت نیون لاک عندو 
اف وال آنتدشری... 


و روا لبق فی الْمَحَاسن عن ان قضَال اه 


از این حدیث و حدیث ذیل به دست می‌آید که عرضة 


با ِ است. 

ُحمٌد ن فلان الرَانقن کات ان وکان‌زامدافقال 

دا ان 7ادمب که واطب ار بتقعتزفل 
عر فا مغر ض علا ریت 


نمونه های دیگری از عرضة احادیث بر امه 


ا فان برن سیر تقل مي کند کذ؛ 


۳ همان. 


شخصی به نام «سلدّیف» از امام باقر 7نقل کرد 
سلام 9 بر بالای منبر رفت در حالی که مهاجر و 
نصار در نماز ایشان و پای منبرشان حاضر بودند و 
و را در روز قیامت یهودی محشور می‌کند و لو 
آنکه به وحدانیت خدا و رسالت من شهادت دهد و 
گر زمان دجال را درک کند به او ایمان آورد و اگر 
هم قبل از خروج دجال بمیرد از قبرش برانگیخته 
تن ۰ و 
ولیک دنم و حِ 
ردپ فت ین ات راوس ۳ 


ینسر یال مناد هط 


۶ همان. ص ۸۸۶ 
0 همان ص‌ ۸۱ 


۱۱ لآ آآاآااااآآااااا ۱( 


گفت «عرضة کتب بر امه 
دیگر برای مقابله با رخنه و نفوذ احادیث مجعول و موضوع در 


پ«پ«»پ«پ«پ«س1111111111111111111111111111111111111۳11۳1۳۳۳۳۳ ۱11۱11۱ 


۳۹ 


7 7 


: و گرفتن تأبید ایشان» راهکاری 
مجامع 


۷۷۷۷۸ اااااشاا< 


آد نهک نا نییعت یوت 
را انکار فرمودند* 


۲ مرحوم نجاشی در ترجمهٌ (یونس بن عبدالرحمان» 
چنین می‌نویسد: 


... حدثنا عبدالله بن جعفر الحمیری قال قال لنا 
آبوهاشم داود بن القاسم الجعفری رحمه الّه: عرضت 
و لیلة» لیونس فقال لی: تصنیف من هذا؟ فقلت: 
تصنیف پونس مولی ال یقطین. فقال اعطاه له بکل 
حرف نورا یوم القيامة."" 


کتاب «یوم و لیلة» بر امام عتبکرین ۶ یز عرضه شده 
0 


العسکری و( ثم قال مذا 
فی کین آباقن چهی ای جرا 


۳ مرحوم نجاشی که از بزرگترین و دقیق‌ترین 
فهرست نگاران شیعه است و کتاب او در این زمینه فرید 
و وحید است. در ترجمه «عبیداللّه بن علی الحلبی» چنین 


مراد از 


و کان عبیدالّه کبیرهم و وجههم و صنف الکتاب 
لیات الیش نو عوضیه غلی ۱ اي لاه 7 
صخحه؛ قال عند قرائته «آتری لهولاء مثل هذا؟»** 


«هولاء) اهل ستت. است: که مرحوم صدوق در 


مقدمة «کتاب من لا یحضره الفقیه» کتاب «عبیدالله بن علی 
الحلبی» را از جملهٌ کتب «الیها المرجع و علیها المعوّل» 
می‌داند و در نگارش کتاب وه که اضرفاً برای نقل 


پیشوایان دین- از آن استفاده کرده است. 
۶ همواره بین شیعیان کتب برخی از راویان فاسد 
المذهب مثلا واقفه یا فطحیه رواج داشته است. اما آخذ 


7 الأمالی (للطوسی) ص 1٩‏ 
۷ رجال النجاشی رقم ۱۲۰۸ ص 4۷. 


1۸ رجال الکشی. ص‌ ۸۵ 
٩‏ رجال النجاشی» رقم 1۱۲» ص ۲۳۱. 
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و عمل به آنها مورد سوال بوده است. راویان و مردم نزد 
ائْمّه :می‌آمدند و در مورد کتب بنی فضال و بنی سماعه 
شلک دق وم فک تالایا بر انش اد کت 
ایتها آبا اعادیت ان شتا هیا که 

ائمه :نیز در جواب می‌فرمودند: 

خذواماروواودعواما روا * 

البته فرقه «واقفه» به دلیل شش مادّی و دنیوی داشتن 
مورد طرد شیعه بوده است و کتب آنها مانند «فطحیه» 

کب فصن پیرو آن بوده‌انده رواج نداشت. بر حلاف 
«فطحیه» که بیشتر شبهات اعتقادی علت گرویدن آنها به 
امامت شر ) است. ترجمهةً «حسن بن علی فضال» 
در «رجال نجاشی». نمایان‌گر زهد و سلامت نفس «حسن 
بن علی فضال» است"* و مهم‌تر آنکه در آخر عمرش از این 
عقيدة باطل با ز گشت و قائل به امامت امام موسی کاظم ‏ 7 
گردید و گزارش این جریان در ترجمة وی قابل دسترسی 
است. 

۵ روایت زیر دال بر فضایی است که توّهم حظر از گرفتن 
حدیث از هر کتابی است. امام جواد 7 این کتب را که از 
آن مشایخ و تقات شیعه بود- که فقط به خاطر تقیّه مهجور 
مانده‌اند و طبعاً آنها هم برتلامذه خود قرائت نکرده‌اند-تأیید 
فرموده و اجازه آخذ و عمل به روایات آن را می‌دهد. 

محمد بن اللحسن بن ای خالد شینوله: قال قلتلای 

جعفرالثانی 7 جعلت فداک ان مشاناروواعن یی 

چفرواییعبدانه ‏ 8 وکات القيةشدین فکنموا 

کنبهم ول تروعنهم فلماماتواصارت الکتب النافقال 
حتتوپاهاسق * 

: گاه یک کتاب و گاه یک حدیث را تأیید و 


پا رد می کردند: 
الف: 


1 امه 


احمد بن آبی خلف: قال کنت مرضافدخل‌عل 
اوجعفر 7 یمود نی ف‌مرضی فا عند رم کاب بوم 
ولبلة سل تصفهورقه ورقه حتیأتي علیهمنآوله ال 
آخرهوجعل بقول: رحم له بونس؛ رحم له بونس؛ رحم 
لبون س" 


عن آبان بن عثمان عن ابی الصباح قال معت‌کلامآیروی 
عن رسولالّه 9 وعن عل 7 وعن ابن مسعود 
فعره ضته‌عل‌آیی عبدالله 7فقال‌هذاقول سول‌الته 9 


۰ وسایل الشيعة. ج ۲۷ ص ۷۹ 
۱ رجال النجاشی. رقم ۷/۲ 

۲ الکافی, ج ۱ ص 7۸. 

۳ رجال الکشی. ص ۸۶. 


لشت‌من شتی فی بطق ودگرالکللام بط وله 


مولف «وسائل الشیعه» در ادامهٌ این نقل اضافه می کند: 
و رواه الصدوق باسناده عن صفوان بن یحیی عن ابی 
الصباح نحوه. 
نتیجه: همه موارد مذکور و غیر آن بر اهتمام ویژه امامان 
معصوم : نسبت به پالاایش حدیث و تمییز سره از ناسره 
گواه است. 


۳ اعتبار بخشیدن به کتب از طریق 
استنساخ و سیس سماع و قرائت 


اصحاب و شاگردان مکئب اهل بیت : در اعتماد 
به کتب به صرف اجازه در نقل روایت از کتاب اکتفاء 
نمی‌کردند؛ بلکه اعتبار کتب به استنساخ, سپس قرائت و 
سماع نزد استاد بود. 

بر سای فیط اهر هت زیت یط 1 
باب نمونه چند مورد از انها را ذکر می‌کنیم. 


نمونه‌هایی از عرضهةٌ حدیث بر امام و قرائت بر ایشان: 
ی نمی یه خن مُحَمّد عن مُحمّد بُن فلان 
رقف قل ءکان ان ال ان عبداکان 
اقلا یه الصا نجل 
فالنینو اختهادوور؛ تایلام أعان کلام عفب 
وا ماوت ناد کرو ان 
مهللا جه] گر وتات تیان 
للع وان موی 7و 3 
۱ 
لاس ات عفر فه الب رال بت فتاه 
وال اقب که و الب بت‌قال عترقل 
ناه فل تم غرض عبت لب مب 
تکتب ماه فقرآه عله تسه کر لاف 
اغرب ره وکان ال مین یل یت 
تن 7 ی خرج یسیع تیف ق رین ال 
یل فتال | نك ین یی ال نی عل 
۱۳ 7 7 و منت رو 
۳ 9 رادار لین شل مد ندرکن 
ند ینیع" 7قلاصن تین 7 
تیال شم کت فلت جبت ن ی 
لوعقل ان خرثات تفیل لبلی جملث فتال لاو 
ی ستیل هل اذمب ل لت[ رین 
الم عبلان فل شوب ویب جغترأفلی قل 
فتبهاآیه ام نالا زرض خناحنی وش ندیه 
شا فجن فالتا بع سَنت‌والیادتنکان 


۶ وسائل الشیعه. ج۲۷. ص ۸۶ 


حط 


اااااااااالاااااااااااااااااااااااگ 


لاادآحدیک لت" 

عن أخمد بي مد بن لت بن اللید غن یه عن 
مد پن لسن السَفارعن باس بن مغژوف عن عَلن 
بن یازع لخن بن مخبوب عَن مالک بن َطة عن 
ینز من نی خدیث فان نی 7 
تکار فد و وعظ یکی تن صرته ال 
آو ون ی ی 


ره ۹ 


کاب حسین ین سید والودر ای تب عن مقر 
دیع این الْضل ااثهی لسن رسالث 
۳۹ 7 عن ال فلع ال بر جر ض 
یا یه له 
نکان فمازوی ی لس فاوفث عَدَد ای 
ترا رف مهن ناه 7 
نمض ی الاجل بانث ملد بر طلاق وعدها فان 
تین کات ایض نهر انطلنت بالکتاب 
لیات 7 رنه ی قلح بقل 


دا 


غعرین دی ان زرارة: 2 ول ما ول باق ان 
اهکان‌شولان اه ها َسْدُو نکن لاحیض 
وید" 


طبتی گزارش فوق می‌توان گفت املاء حدیث فوق, با 
واسطه به دستور خود امام 1 

نتیجه: از دو حدیث فوق می‌توان استفاده کرد که قرائت 
و املاء روش معمول و شناخته شده‌ای بین اصحاب 
امه : برای به دست آوردن احادیث بوده است و عرضهٌ 
آنچه به عنوان حدیث از سایر اصحاب اخذ شده است بر 
امام زمان 7 نیز کاری متداول بوده است. 


نمونه هایی از تداول روش «استنساخ و سماع و روایت» بین 
اصحاب امه 
الف. مرحوم نجاشی در ترجمه «الحسن بن علی بن زیاد 


۳ الکافی» ج۱ ؛ ص ۳۵۲. 
1 مستدرک‌الوسائل» ج ۷ ص‌ ۹۲ 
۷ بحارالائوان ج ۱۰۰ ص ۳۱۷ 


اصحاب و شاگردان مکتب اهل ببت 
اجازه در نقل روایت از کتاب. اکتفاء نمی‌کردند؛ بلکه اعتبار کتب به 
استنساخ» سپس قرائت و سماع نزد استاد بود. 


۱ 


7 7 


: در اعتماد به کتب به صرف 


۷۷۷۷۸ اب 


الوشاء» چنین می‌نویسد: 
عن أحمد بن محمد بن عیسی قال خرجت الی 
الکوفه فی طلب الحدیث فلقیت بها الحسن بن علی 
شام شاقن یخرج لی (لیَ) کتاب العلاء بن 
وجیه تادراو آبان برد عشتان الحم قاعحرجهما ال 
فقلت له: احتِ آن تجیزهمالی فقال ی: یا رحمک اه 
و ما عجلتک |ذهب فاکتبهما و اسمع من بعد فقلت: 
لا آمن الحدثان, فقال لو علمت آن هذا الحدیث یکون 
۱ 


محمد و کان هنا انش عینامن عبون هذه لاف "۰ 


صریح عبارت فوق دال بر استنساخ کتاب و سپس قرائت 
و سماع ان نزد شیخ و استاد و پس از ان اجازة نقل روایت 
از آن است؛ یعنی برای احذ روایت از یک کتاب مراحل 
فوق بایستی طیْ شود تا روایات غیر مقبول و حتی اشتباه 
و سهو القلم در نسخهة جدید راه پیدا نکند. 

پ. ایشان در ترجمه «علی بن الحسن بن علی بن فضال» 
در مورد کتابی که ادعا می‌شود منسوب به وی است چنین 
می‌نگارد: 

و ریت جماعة من شیوخنا یذکرون الکتاب 
بدأصفیاء آمیی تین 7 و بیقولون انه موضصوع 
۳ ی 
ره ها بارعا 
لشیخ غیر آنه یضاف اٍلی کل رجل منهما بالاجازة 
ت9۹ 


طبق این بیان» عذه‌ای از اساتید نجاشی علت عدم انتساب 
کتان فوی لن گرا ارم هن کف ره کی ار دوت تاو 
اصلی این ن کتاب (یعنی «ابن عقدة) و «اين زبیر!) نقل 
می کند. نمی‌گوید: «قرأته علی الشیخ» بلکه صرفاً اجازه در 
نقل خود از آن دو نفر را ذکر می‌کند و لا غیر. 

ج. مرحوم نجاشی در ترجمه «سعد بن عبدالّه قمی) 
چنین می‌نگارد: 


۸ رجال النجاشی رقم ۸۰ ص ۳٩‏ 
٩‏ همان رقم 1۷7 ص ۲۵۷. 
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۱ آآاااااااااااا 


ٍلی ابی القاسم بن قولویه رحمه ال اقرآها علیه فلت 
«منتخبات» یکی از کتب «سعد بن عبدالّه» است که 
«حسین بن عبیداله» آن را برای آن که با نسخه «آبی القاسم 
بن قولویه» تطبیق دهد و به نسخه خودش اعتبار ببخشد. 
آن را می‌آورد و نزد ابن قولویه قرائت می‌کند و قبل از آن 
می‌پرسد که آیا خودت از سعد این روایات را شنیده‌ای؟ 
که او هم جواب می‌دهد با واسطه پدر و برادرم اين روایات 
را از سعد گرفته‌ام. 

د. مرحوم نجاشی در ترجمهة «الحسن بن محمد بن 
سماعة» بعد از آنکه قریب به بیست کتاب از وی را 
برمی‌شمرد. چنین می‌نویسد: 

محمد بن سماعة الصیرفی - و کان ینزل کندة <- کتبه 
المصنفه و هی علی هذا الشرح و زيادة کتاب زيارة 
ای عنلالله. ۶ 


طبق این گزارش «حمید بن زیاد» پیست کتاب از ابن 
سماعه را سماع کرده و این‌گونه نبوده که هر کتابر را به 
صرف منسوب بودن به شخص اخذ کند. یعنی بدون مقابلة 
نسخه‌ها به شیوة قرائت و سماع آن کتاب را اخذ نمی‌کرده 
و از ان روایت نمی‌کرده است. 
هب مرحوم نجاشی در ترجمه «#لحسن بن علی بن 
فضال» چنین می‌نگارد: 
قال ابوعمرو قال الفضل بن شاذان: کنت فی قطيعة 
الربیع فی مسجد الربیع اقرا علی مقری یقال له 
اسماعیل بن عبا... 
ایشان در ادامه می‌فر ماید: 
فکان بعد ذلک یختلف [ابن فضال] اٍلی آبی. ثم 
خرجت بعد لی الکوفه فسمعت منه کتاب ابن بکیر 
و غیره من الاحادیث و کان یحمل کتابه و یجیوء الی 
الحجرة فیق ره علیت .۷ 


۰ همان, رقم 40۷ ص ۱۷۸ 
٩‏ همان رقم ۸۶ ص 1۰. 
۲ همان رقم ۷۲ ص ۳۶ 


عرضة آنچه به عنوان حدیث از سایر اصحاب اخذ شده است بر امام 
زمان 7 نیز کاری متداول بوده است. 


۱۶| آآااااآاآاااااااااااااالد 


و. مرحوم شیخ صدوق در مقلمةٌ «کتاب من لا یحضره 
الققهازش فرماند کی کذانین کانیه وا به دنکن انیت زو 
می‌نویسم (یعنی شریف الدین ابو عبداله) دویست و چهل 
و بخ کناب من را انتشناع ن منیین سماع کرو ابیت 

هذا مع نسخه لاکثر ما صحبنی من مصتفاتی و سماعه 
لها و روايتها عنی و وقوفه علی جملتها و هی مائتا 


کتاب و حمسة و آربعون کتابا ۳" 


نتیجه: از این دست امثله در کتب فهرست بسیار است و 
کسی که مراجعه به این کتب داشته باشد به اسانی متوجه 
خواهد شد که قرائت و سماع یکی از عمده‌ترین روش‌ها در 
بدست اوردن احادیث و اعتماد بر انها نزد اصحاب است 
و هر کتابی که بدست ایشان می‌رسید- اگر چه منسوب به 
محدئین بزرگ شیعه باشد- از آن نقل روایت نمی‌کردند. 
کافی است به رجال نجاشی ارقام ۸۵۲ ۱۵۸ ۱3۱ ۲۱۱ 
۳ ۳۷۵ و ۱۷۱ مراجعه شود. 

نمونه‌ای از این اهتمام» در ترجمه «وشاء» بیان شد. 


موارد دیگر دقّت اصحاب در اخذ حدیث 
الف. مرحوم نجاشی در ادامةٌ ترجمهٌ «حسن بن علی 
قضال0 که کب اووا بر ام شمره یک کات وا انسفاء 
می‌کند. صرفاً به این خاطر که فقط عده‌ای خاص آن را به 
«ابن فضال» نسبت می‌دهند؛ بنابراین در صحت انتساب آن 
تشکیک می کند: 
و له کتاب الزیارات البشارات التوادر الرّد علی 
الغالیه» الشواهد من کتاب ال المتعه. الناسخ و 
المنسوخ. الملاحم. الصلاة کتاب یرویه القمیّون 
خاصّه عن ابنه علی عن الرضا 7 فیه نظر.۳" 


نجاشی در ترجمهٌ فرزند شخص مذکور در رقم 71۳ 
مجدّدا به این نکته اشاره می‌کند: 

ابراهیم بن اسحاق الطالقانی قال حدئنا احمد بن 

عن ابیه عن الرضا[ 7]و لا یعرف الکوفیون هذه 


۳ کتاب من لا بحضره الفقیه. ج ٩‏ ص ۲. 
6 رجال النجاشی, رقم ۲ ص۳۰ 


حط 


اااااااااااااااااااااااااااااااااااااگک 


النسخة و لا رویت عن غیر هذا الطریق.* 


ب. برعی راویان همچون «علی بن الحسن بن علی 
الفضال» به قدری دقیق در احذ حدیث هستند که با آنکه 
روایات را مقابله کرده و از پدرش اخذ کرده لکن چون 
در آن موقع آن روایات را نمی‌فهمیده نقل آنها را بر خود 
ممنوع کرده است.نجاشی در ترجمهٌ شخص فوق الذکر 
چنین می گوید: 

و کان فطحیا و لم یرو عن ابیه شینا و قال «کنت 
اقابله- و سنّی ثمان عشره سنه بکتبه و لا افهم اذ 
ذاک الروایات و لا استحل آن آرویها عنه و روی عن 
آخویه عن آبیهما."" 


ج. مرحوم نجاشی در تعابیر خود بسیار دقیق و موشکافانه 

گاه تعبیر ایشان «ثقة» به قول مطلق است و گاه ثقة مقید 
مثل «قةّ فی حدیثه» «قةّ فی روایته» و امثال این تعابیر. 

برای مثال با آنکه کتاب «المحاسن)» اثر «احمد بن محمد 
بن خالد برقی» از کتب معتبره نزد شیعه است و به تعبیر 
مرحوم صدوق این کتاب «البها المرجع و علیها المعوّل» 
است و لکن ایشان در ترجمه وی چنین می‌نویسد: 


رت 


این عبارت دال بر خرده‌گیری از روش «برقی» بر اعتماد 
ه سا ری احضل اد تتیعفال ات بعی ی ور ک رقف 
خلت ربق یت ار طرق درگ دای قله است ر 
مورد اعتماد است- لکن رویه بر این است که از ضعفاء 
روایتی اخذ نشود و بر مراسیل اعتماد و تکیه نشود و 
روایت از ضعفاء و اعتماد بر مراسیل نقطةٌ ضعف یک راوی 
محسوب می‌شده است. 

همین خرده‌گیری در مورد راویان بزرگ شیعه. مانند 
«محمد بن مسعود عیّاشی)؛ «ابو عمرو کشی) و «محمّد بن 
احمد یحبی» (مولف «نوادر الحکمة») وجود دارد. 

د. به خاطر همین دقت‌های بسیار در اخذ حدیث و 


۵ رجال النجاشی رقم 1۷7 ص ۲۵۷. 
7 همان. 
۷ همان, رقم ۱۸۲ ص ۷۰ 


۱۱۱ وی 


برخی راوبان همچون «علی بن الحسن بن علی الفضال» به قدری دقیق 
در اخذ حدیث هستند که با آنکه روایات را مقابله کرده و از پدرش اخذ 


کرده. لکن چون در آن موقع آن روایات را نمی‌فهمیده. نقل آنها را بر خود 


۸ 


7 
7/۸ 
7 


ممنوع کرده است. 


نسبت کتاب به راویان مرحوم نجاشی در مورد بعضی 
می‌گوید: «له کتاب» یا «له کتب» و در مورد بعضی می‌گوید 
«کتاب ینسب الیه» يا (کتاب یعزی الیه). 
این دو گونه اختلاف تعبیر به خاطر تردید در نسبت 
کتاب به منسوب الیه است (در گونة دوم) می باشد. 
برای مثال در ترجمه «ثبیت بن محمد» می‌نویسد: 
له کتب منها کتاب تولیدات بنی امیه فی الحدیث و 
ذکر الاحادیث الموضوعه-و الکتاب الذی یعزی ٍلی 
آبی العیسی الورّاق فی نقض العثمانیه - و الکتاب 
الأسفار و دلائل الالمة ‏ ۶ 


و در مورد (محمد بن آورمه» می‌نوبسد: 
و کتبه صحاخ الا کتابا ینسب الیه و ترجمته تفسیر 
لباطن فانه م الط 1٩‏ 


ان تغییر ایشان دلیل بر آن انست. که نسبت این کنات 
به «محمد بن اورمه» را قبول ندارد؛ اما «رمی غلو» قمیون 
نسبت به ایشان را ناصواب می‌داند و قمیون را در این رأی 
خحطاکار می‌داند. 

ایشان در مورد اثبات انتساب کتابی به «محمد بن الحسن 


بن عبدالّه الجعفری» تعبیری دارد که نشان از تردید اوست: 
و فی کتبنا کتابٌ پضاف الیه. ۲ 


هم‌چنین مرحوم نجاشی در ترجمه «عبیدالّه بن احمد 
بن نهیک» پس از نقل کلام حمید بن زیاد مبنی بر انتساب 
کتاب هایی به «عبیداله بن احمد بن نهیک» در چنین انتسابی 
تردید می کند: 
و قال حمید بن زیاد فی فهرسته: سمعت من عبیداله 
کتاب المناسک و کتاب الحج و کتاب فضائل الحج و 
کتاب الثلاث و الأربع و کتاب المثالب و لا آری قرآها 
حمید و هی مصنفاته آو هی لغیره.۲ 


همچنین مرحوم نجاشی - همانطور که در بخش «ب» 
و قرائت» گذشت- در مورد انتساب کتاب «اصفیاء 
۸ همان رقم ۳۰۰ ص۱۱۷ 
٩‏ همان رقم ۱ ص ۳۲۹. 

۰ رجال النجاشی. رقم ۶ ص ۲۲۵. 
۱ همان رقم ۰1۱۵ ص۲۳۲. 


۷۷۷۷۸ اب 


7۳9 


حفظ مبرات حد 


یق 


شیعه 


به‌وسیلة ائمّه 


واصحاب 


۷۷ 


ات 


‌ 


امیرالممنین / به «علی بن الحسن الفضال» اظهار عدم 
علم می کند: ۲ 
ورایت جماعة من شیوخنا یذ کرون الکتاب المنسوب 
|لی علی بن الحسن بن الفضال المعروف ب«أصفیاء 
امیرالمومنین 7»و یقولون انه موضوع علیه. لا اصل 
له والله اعلم." 
نکتذمهم 
وقتی ملاک» صحت انتساب یک کتاب به نویسنده آن 
است (که ادعا می‌شود او نگارنده آن کتاب است) فرق 
مستقیم الفکر باشد یا نه. 
برای مثال کسانی بودند که فاسد العقیده شدند اما انتساب 
کتاب به آنها ثابت شده است؛ مانند «شلمغانی» که مرحوم 


نمی‌کند که آن نویسنده 


آقول کتاب الوصية صفه الشلمغانی فی حال استقامته 
الفضلاء بذلک ۳ 
د. عدم اخذ روایت از غالیان و حتی هر کسی که متهم 
به غلوٍ و ضعف می‌شد و لو آنکه فی الواقع چنین نباشد. 
این روش سلبی در برخورد با راویان ضعیف و متهم به 
ضعف و غلوّ از عبارات ذیل به صراحت به دست می‌آید. 
* نجاشی در ترجمه (أحمد بن محمد بن عبداللّه» 
می گوید: 
ی 


شا 1۳ 


یعنی نجاشی با آنکه وی را از اهل علم و ادب قوی 
می‌داند و در حتق وی استرحام می‌کند؛ اما چون اصحاب او 
وا هس قیاقد آزحروآنات از تفاي ی کند: 

ه. نه تنها خود اصحاب از کسانی که متهم به غلّ و 
ارتفاع بودند روایت نقل نمی‌کردند بلکه مانع اخذ حدیث 
دیگران از او می‌شدند و او را کاملا منزوی و طرد می کردند. 

*مرحوم نجاشی در ترجمه «أبو طالب الاباری» (عبیداللّه 
بن آبی‌زید)» معتقد است که وی با آنکه قسمتی از عمر 
خود را در مذهب وقف گذرانده است. لکن ثقه در حدیث 
است؛ در عین حال مورد نفی و جفا و طرد اصحاب بوده 
است؛ صرفاً به این خاطر که روات بغداد او را متهم و رمی 
به لو و ارتفاع در مذهب کرده‌اند؛ البتّه ایشان بغدادیون را 
در این انديشه خطاکار می‌داند. دلیل و شاهد بر اصل مطلب 
این عبارت است: 

قال الحسین بن عبیداله قدم ابو طالب بغداد و 


۳۲ رجال النجاشی. رقم ۰۱۷ ص۲۵۸ 
۳۳ وسایل الشیعة ج 0۵ ۳۱. 
22 رجال النجاشی. رقم ۰۲۰۷ ص ۸۵. 


اجتهدت آن یمکننی اصحابنا من لقائه فأسمع منه 
فلم یفعلوا لک ** 

*ایشان در ترجمة «محمد بن سنان» چنین می‌نگارد: 
ق شتا فاص | زا مرن ال ولا پلتفت الي 


ما تفرد به. . قال ابو محمد الفضل بن شاذان لا احل 
لکم آن ترووا احادیث محمد بن سنان.۳ 


نمونه‌های شدیدتر در برخورد سلبی و دافعانه 
عدم اخذ روایت از متهمان به ضعف و غلوّ و ارتفاع 
به جایی رسید که «احمد بن محمد بن عیسی الاشعری)» 
شیخ القمییّن: بعض آنها را از قم- یعنی یکی از بزرگ ترین 
حوزه‌های حدیشی شیمه-اخراج کرد 
نجاشی در ترجمهٌ «سهل بن زیاد ادمی» می‌نویسد: 
کشا قزر جیگ رمع نیت کان اهر 
بن محمد بن عیسی یشهد علیه بالغلو و الکذب و 
آخرجه من قم الی الری و کان یسکنها." 


نظیر همین قضیه در مورد امحمد بن علی بن ابراهیم آبی 
سمینه) اتفاق افتاد. نجاشی در ترجمهٌ وی می‌نویسد: 
فیطل فان الاعتقاد. لا یعتمد فی شیء و 
کان ورد قم- و قد اشتهر بالکذب بالکوفه- و نزل 
علی احمد بن محمد بن عیسی مدق ثم تشتهر بالغلو 
فجفی و آخرجه احمد بن محمد بن عیسی من قم 
و له قصة* 


حتی عله‌ای از قمیّون در نفی متهمین به غلوٌ کار را به 
جایی رساندند که نقشه قتل یکی از آنها (محمد بن اورمه) 
را طراحی کردند. گزارش زیر مبیّن مدّعای فوق است. 
ذکره القمیون و غمزوا علیه و رموه باعل حتی دس 
علیه من یفتک به, فوجدوه یصلی من اوّل الیل الی 
آخحره فتوقفوا عنه * 


بتابراین عدم اخذ روایت از راویان متهم به ضعف يا غلق 
روشی کاملاً مرسوم و متداول میان اصحاب بود که شواهد 
صریح فوق دال بر این مطلب است و پرهیز از روایاتی که 
فقط آنها (متهمان به ضعف یا غلو) نقل کرده‌اند - پرهیز 
از انخذ متفردات- و یا روایاتی که از طریق مشایخ ضعیف 
یک راوی رسیده است روشی کاملا مرسوم و متداول میان 
دو حوزهُ حدیثی عمدهٌ شیعه یعنی قم و کوفه بوده است. 

به شواهد ذیل توجه کنید: 

نجاشی در ترجمه «محمد بن اورمة) می‌نویسد: 

و حکی جماعة من شیوخ القمیین عن ابن الولید آنه 


۵ همان رقم ۱۷ ص ۲۳۲. 
7 همان رقم۸۸۸ ص‌۳۲۸. 
۷ همان, رقم 4٩۰‏ ص ۱۸۵ 
۸ همان رقم ۸۹4 ص ۳۳۲. 
٩‏ همان رقم ۸٩۱‏ ص ۳۲۹ 


ط 


اااااااآاااااااااااااااااااااااگد 


قال: محمد بن اورمه طعن علیه بالغلرٌ و کل ما کان 
فی کتبه ممّا وجد فی کتب الحسین بن سعید و غیره 
فقل به و ما تفرد به فلا تعتمده.* 


را (صحاح) می‌داند. 
۱9 0 
ما تفرد ها 


نجاشی در ترجمه «محمد بن احمد بن یحیی بن عمران» 
-اگر چه وی را ثقه می‌داند. لکن همان ایرادی را که از 
برقی و بسیاری دیگر می‌گیرد بر ایشان هم وارد می‌داند- 
مرحوم نجاشی سپس استثنائات مرحوم ابن ولید - استاد 
اعظم شیخ صدوق - از مشایخ «ابن یحبی» را ذکر می‌کند: 

و کان محمد بن الحسن بن الولید یستثنی من رواية 
مین ام خی با رون مین موی 
الهمدانی و 

استثنائات «ابن ولید» از رجال «نوادر الحکمة» (که 
اصلی‌ترین کتاب محمد بن احمد بن یحیی و به قول 
نجاشی کتابی نیکو و کبیر است) ريشه در تفکر سخت 
گیری در اخذ حدیث دارده که مبادا روایت از طریق 
ضعیف. اخذ شود. 

در ادامة ترجمه راوی مذکون مرحوم (ابن نوح»- استاد 
بزرگ مرحوم نجاشی - نیز در این کار «ابن ولید» را مصیب 
من وانک و کار اودرا کاماه داسلی کت مگ دز مو زد یک تفر 
از افراد مستثنی شده آن هم به خاطر آنکه «ابن نوح» وی را 
۳ (یعنی مصداقا با «ابن ولید» اختلاف 
دارد نه موضوعاً یا حکما) 


ضعیف نمی‌شمارد. 


سوّال و جواب 

بتزال مهم در این قتتمک آناست که کوزف زوایت از 
افراد مهم به ضعف مثل «محمد بن سنان» و «محمد بن 
علی آبی سمینه» و «معلّی بن محمد» و بعض دیگر که متّهم 


۰ همان. 

۸۱ همان. 

۲ همان رقم۳۹٩‏ ص ۳۱۸ 

۳ ر.ک پیشین رقم۳۹٩‏ ص‌۳:۸. 


۷ آآ و ۱ ۱ آآاآاآاااااااااااا ۱( 


عدم اخذ روایت از راوبان مهم به ضعف با غلو, روشی کاملاً مرسوم و 

متداول مبان اصحاب بود که شواهد صربح فوق دال بر اين مطلب است 

و پرهیز از رواباتی که فقط آنها (متهمان به ضعف با غل) نقل کرده‌اند - 

پرهیز از اخذ متفردات -و یا رواباتی که از طربق مشایخ ضعیف یک راوی 

رسیده است روشی کاملا مرسوم و متداول میان دو حوزهٌ حدیثی عمدة 
شیعه یعنی قم و کوفه بوده است. 


۲ 


77 7 


۷۷۷۷۸ اااااشا< 


به ضعف يا اضطراب در حدیث هستند. با مطلب اثبات 
شده فوق ناسا زگاری دارد؛ این تناقض چگونه قابل رفع 
است؟ 
در جواب باید گفت: مبانی تضعیف نزد قدماء اصحاب 
یکسان و متفق علیه نبوده است. 
*برای مثال «محمد بن اورمه» مورد غمز و طعن و رمی 
به غلو توسط قمّیون است و لکن مورد تایید ابن غضاثری 
و نجاشی است. محمد بن حسن بن ولید (استاد بزرگ شیخ 
صدوق) می‌گوید: 
اگر روایت «ابن اورمه» در کتب «حسین بن سعید» 
است» آن را نقل کنید و الا به متفردات وی اعتماد 


این در حالی است که نچسی تمام کتب او را «صحاح) 
می‌داندو در انشساب کتانی مخلط یه وی تشکیک می‌کند. ۶ 
* مثال دیگر: مرحوم نجاشی «محمد بن عیسی بن عبید) 
را «قة» «جلیل القدر» «عین» و «حسن التصانیف» می‌داند؛ 
این در حالی است که شیخ صدوق از استادش بن ولید» 
نقل می‌کند که متفردات راوی مذکور قابل اعتماد نیست.** 
نجاشی در ترجمه محمد بن احمد بن یحیی, یت 
ذکر استثنائات ابن ولید از مشایخ راوی مترجم سخنی از 


استادش نقل میکند: 


۹ ۳ 
جعفر بن بابویه رحمه الّه علی ذلک - الا فی محمد 
بن عیسی بن عبید فلا آدری ما رابه فیه لانه کان علی 

ظاهر العدالة و الثقة*۸ 


و از ترجمهة (مزمن الطاق» (محمد بن علی بن نعمان) 
به دست می‌آید حتی ایشان که از خواص اصحاب امام 
صادق 7 است. نیز مورد تردید عدّه‌ای از اصحاب بوده 
است؛ نجاشی می‌نویسد: 

و قد نسب الیه آشیاء لم تثبت عندنا"* 


۶ ر.ک رجال نجاشی. ص۳۲۹ رقم ۸٩۱‏ 
۵ همان ص ۳۳۳ رقم۲٩۸‏ 
7 همان ص۳۶۸ رقم۳۹٩.‏ 
۷ همان. ص ۳۲۵ رقم۸۸ 


7۳19 


حفظ مبرات حد 


یق 


شیعه 


به‌وسیلة ائمّه 


تسیب چ 


۱ آاآاااااااااااا 


ایا 


سال اولپیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 


۸۰ 


ی ی ی یل 


۱ 


نتیجه: آن‌چه از کلمات فوق به دست می‌آید آن است که 
نسبت «ضعف» يا «غلو» يا «اضطراب در حدیث» يا «روایاته 
یعرف و ینکر» به یک راوی, صرفاً به خاطر روایاتی از 
اوست که «ابن ولید» پا «صدوق» یا «ابن غضائری» یا «ابن 
نوح» یا «نجاشی» آن روایات را خی به حسب مسلک 
کلامی خود - قبول نداشتند. 

برای مثال وقتی شیخ صدوق و استادش قاثل به «سهو 
البن)هتبتته طبیعین است که زاویانی که علافت این مبنا را 
با تفل ووایت »بان کظم‌از موی ایشان غالیق کاب ود 
مر میداد 

عمده روایات «محمد بن سنان» را «احمد بن محمد بن 
عیسی اشعری»- که نمونه‌هایی از سخت گیری‌های او در 
نقل حدیث بیان شد مثل اخراج برقی و سهل بن زیاد و ابو 
ی 

2 0 پذیرفت «اشعری» با ویژگی‌های 
فوق‌الذ کر بیث بیش از چهارصد روایت از «محمد بن سنان» 
۱ 

یا یکی از اعیان و ثقات شیعه (علی بن محمد.غلان 
کلینی) بیش از دویست حدیث ها ۹ الاآدمی» 
نقل می‌کند؛ این حجم کثیر روایت «علان» از «سهل» دلیل 
بر وثاقت او از نظر «علان» است. 

هم‌چنین برقی -که کتاب المحاسن او به تعبیر صدوق 
لها المرجم و لها المعول+ استت- از : مخمد تنعل 
ابوسمینه. قریب به پانصد روایت نقل می‌کند. این اکثار 
ی - که از ثقات 
اصحاب است- از «معلی ین محمدا بش کاساد مهرد اسی: 

نکته: اخذ روایت و آوردن آن در کتاب خود به معنای 
صرف نقل روایت نبوده است؛ بلکه برای عمل کردن و نیز 
اعتقاد به ان روایات انها را در کتاب خود می‌اوردند. 


۴ طرد غالیان و کذابین از سوی 
ائْمّه : به شیوه انگشت نما کردن و 
معرفی آنها به مردم 


اگرچه در راهکار دوم از راهکارهای ائمّه ۰ برای 


عمده روابات «محمد بن سنان» را «حمد بن محمد بن عیسی 
اشعری»- که نمونه‌هایی از سخت‌گیری‌های او در نقل حدیث بیان شد 
مثل اخراج برقی و سهل بن زیاد و ابو سمینه و جمعی دیگر از قم صرفا 
به خاطر نقل روایت از ضعفاء- نقل می‌کند. چگونه می‌توان پذیرفت 
«اشعری» با ویژگی‌های فوق الذ کر بیش از چهارصد روایت از «محمد بن 
سنان» نقل کند در حالی که او را ضعیف می‌شمرده است!؟ 


۷۶| ااااااآاآاااااااااااااالد 


پالایش و تصفیه احادیث ناب و سره از مجعول و موضوع 
را بیان کردیم؛ لکن طیّ این شماره راهکاری دیگر برای 
حفظ میراث گرانبهای حدیث که از سوی ائمّه : را بیان 
می‌کنيم و آن معّفی فرد فرد غلات و کذابین هر زمان به 
مردم است. 

غالیان و کذابان همواره مورد لعن های غلیظ و شدید امه 
هدی : بودند؛ از این جهت که آنها برای محقّ جلوه 
دادن خود و توجیه اعمال فاسد و قبیح خویش, به وضع و 
جعل حدیث روی می‌آوردند و مجعولات خودساخته را به 
امامان شبعه :نسبت می‌دادند. 

پیشوایان راستین ۰ ما همواره غالیان و دروغ پردازان و 
دای که وان رام کل مک در سم ام 
مردم معرّفی می‌کردند و لعن‌های غلیظ و شدیدی در مورد 
آن‌ها داشتند و حتی شک کنندگان در لعن آن‌ها را هم لعن 
می‌کردند. عذاب با آتش و حرارت آهن گداخته را برای 
آن‌ها [ می‌ کر دند. 


برخی‌نمونه‌ها: 
الف. مرحوم علامه مجلسی» کلامی از امام کاظم 7 را 
بلق کر یله 
سعد_الطیالسی عن البطائنی قال سمعت اباحسن 7 
تقول لمن الله حمد ین بشم و آذاقه الله حزا دید أّه 
یگذب عل بری له عنه وبرئت ال اه منه الم 
ای اليك نا یذعی فی ابن بش الهم آرحنی منه 
قال باعل ما احد اجترء آن تقد علینا الکذب 
الا آذاقه المه حز احدید. ان بان کذب عی عل بن 
سین 8فذاقه امه حزا یرو ان الغره هبن سعیل 
کذب عل ابی جعفر 7 فأذاقه له حراحدید وان آب 
امخطا بکذب ع ی یی فأذاقهالله حزادید وان مد 
بن بش لعنه له بکذب عل‌برئت ال الله‌منه." 


در ادامةٌ حدیث. حضرت امام موسی بن جعفر 8 
(محمد بن بشیر) را (رجس نج سا می‌شمرد و شیطان 
را شریک در نطفهٌ او می‌داند. راوی این حدیث می‌گوید 
«محمد بن بشیر) به بدترین وضع به قتل رسید. 


۸ بحار الأنواره ج۲۵. ص ۳۱۶. 


اااااااااااااااد 


«محمد بن فرات» نیز به عنوان کسی که به امام رضا ‏ 7 
دروغ می‌بندد معرّفی می‌شود و به عذاب «حر الحدید»* 
گرفتار می‌شود. ؟ 

پ. مرحوم علامه مجلسی به نقل از مرحوم کشی 
گزارشی دارد که خلاصة ترجمه ان را می‌اوریم: 

برای نمونه غالیان چنین می‌کردند: «علی بن حسکة) 
و شاگرد او «قاسم یقطینی» آیُ شريفةٌ رن لصلوة 
دیع المحشاء والمن>5ع ٩۱‏ و نیز آیاتی که در مورد 
وجوب صوم و حح و زکات است را به «معرفت 
امام تقسیرمی کر دنو به ان و وت نکر نمازن 
و روزه و حج و زکات می‌شدند. 
بعضی شیعیان در مکانبه‌ای که با امام هادی 7 
(فکتب 7) کذب‌این حسکهعلیه لمندانه..آبرء ال 
له مر مقول ذلت و نت ی الله من هذاالتتول فاشر وم 
نم امه واجنوشم ی اضین الطریق و ان وجدت من 
آحمنم خلوتفاشرخ هبار ٩‏ 

ائمّه : حتی به شکستن سر آنها با صخرة سنگ دستور 
می‌دادند. 

نکتةٌ جالب توّه آن که بعضی از این مکانبه‌ها ابتدائا 
صادر شده است نه این که در جواب سوال ۳ صادر شده 
باشد. اهمیّت مکاتبهٌ ابتدائی از آن جهت است که امام 7 
بدون آن که کسی از ایشان درخواست جواب کند» مسأله‌ای 
که خود. آن را مهم تشخیص می‌دادند به شیعیان گوشزد 
می‌فرمودنك: 

کب‌الی‌السکری 7ابتداءمنه.آبرءالی‌الله‌من‌الفهری 
(حمدین تصم ‏ فهریغی یآوا حسن‌ین حمدبن با بلققی 
ابر منهمافانی حذرک وجیع موی و ان ألمنهماعلیهما 


۸۹ آهن گداخته. 
۰ ر.ک بحار الوار: ج ۲۵ ص۳۱۹ 
۱ عنکبوت. 1۵. 


۲ بحار الأنوارن ج۲۵: ص۳۱ 


غالیان و کذّابان همواره مورد لعن‌های غلیظ و شدید اْمَةّ هدی 

بودند؛ از این جهت که آنها برای محق جلوه دادن خود و توجیه اعمال 

فاسد و قبیح خویش, به وضع و جعل حدیث روی می‌آوردند و مجعولات 
خودساخته را به امامان شیعه : نسبت می‌دادند. 


ی ۱۳۳ 


7 
7 
7 


<< ۱ ۱1۱۱۱۱۱۱ 


ندال مستآکلین نلاس فتاین موذیین آذاهمااهو 
آرکسهماقلفته رک" 


(ابن بابا» از شاگردان «علی بن حسکه» است و «فهری» 
کسی است که جسارت به احکام الهی را تا جایی می‌رساند 
که علناً لواط می‌دهد و ان کار را موجب تواضع و فروتنی 
می‌داند! همین مکاتبه ابتدائی از امام هادی 7 در مورد 
«قاسم یقطینی» و «علی بن حسکة قمّی» نیز وجود دارد*" 

د. روایت «علی بن مهزیار الأهوازی» از امام جواد 7 

علی بن مهزیار قال سمعتآپاجعفر 7 بقول‌وقدذ 
عنم ابواخطاب: من اه نطاب و لسن اصحابه ولعن 
الهلشاکین نیلعنه ول من وقف نی ذاك وشاث‌فه 
م تل هذاالوعمرو و جفرین واقد و هاشم بن ایی‌هاشم 
استکلوناللاس* 


هه نهی اه : از مجالست و هم‌غذایی و مصافحت 
و موارئت؟" با ابوالخطاب و آتباع او؛ که این نهی‌ها در برخحی 
کیت وال زک نله ارت ۱۶ 
وجود چنین نهی‌ها که از ناحیه امه هدی : صادر 
شده بود آنان را به طایفةٌ «کلاب ممطورة» مشهور کرده 
بود؛ همچون سگانی خیس که حتی از چند قدمی آن‌ها 
نباید عبور کرد که مبادا نجس شوی. 
اپوالخطاب - که نام او «محمد بن ابی زینب» است و 
نام پدرش «مقلاص بن خطاب» است. دو کنیه دارد: «با 
اسماعیل» و «ابو الخطاب» که به دومی شهرت يافته است- 
را می‌توان سر سلسلة کذابین و غالیان نامید. بنابراین آتباع و 
پیروان او را «حطابی» می‌نامیدند. 
قالآوعبدانه 7 وذکر صحاب ایا طاب والتلاة 
فقال ی بامنضل لاتقاعدوه ولا تکلوشم ولانشاروهمو 
لاتصاتومولاتوارئو 2 


۳ همان. ص ۳۱۷. 

۶ همان ص ۳۱۱ 

0 رجال الکشی» ص ۵۲۸. 

1 کنایه از وصلت و خویشاوندی است. 
۷ رجال الکشی» ص ۲۹۷. 

۸ همان. 
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واصحاب 


۸۱ 


ات 


-‌ 
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و حتی ائمّه آن‌ها را این‌طور توصیف می‌کردند: 
اینان کسانی هستند که شیطان در دروغ پردازی نیاز 
به آن‌ها دارد (آن‌ها معلم شیطان هستند) و حتی آن‌ها 
را بدتر از بهود و نصاری و مجوس و سایر مشرکین 
معرّفی می‌کردند."" 
روند طرد غلات به طور غلیظ و شدید همواره ادامه یافت. 
آبوالسمهری این آبی الزرقاء ابوعبدالرحمان الکندی (معروف 
به «شاه رئیس») و فارس بن حاتم القزوینی از دیگر کسانی 
هستند که مورد لعن و برائت شدید ائمّه :بودند."۲ 
طرد شدید و بازدارند؛ غالیان و کذابین و دروغ پردازان 
و احادیثی که آنها نقل می‌کردند از سوی ائمّه  .‏ یکی 
حدیثی شیعه بوده است. 
این مواره چهار روش و راهبرد اساسی انمّه اطهار 
و تلامذه ایشان برای حفظ گنجينة گرانبهای حدیث امامیه 
از آسیب‌ها و دستبردها بود که آنها را احصاء کردیم. خداوند 
تبارک و تعالی ما را در حفظ آثار اهل بیت :موفق بدارد 
و از آسیب‌های مربوط به نقل احادیث بازدارد و عاقبت 
همه را ختم به خیر گرداند. 


۱. کتابت حدیث همواره مورد تأکید و پا فشاری پیامبر 
اعظم 9 و ائمَهٌ هدی ؛ بوده است ؛ به طوری که در 
زمان صادقین 8 به یک فرهنگ و رویّه تبدیل می‌شود 
ادامه دادند. به عبارت دیگر ائْمّه : و در پی ایشان 
اصحاب. مطمئن‌ترین و کم آسیب‌ترین روش برای حفظ 
میراث حدیثی شیعه را برگزیدند و مهم‌تر از آنه این روش 
یا روش‌ها را اجرایی و عملیاتی کردند. 

۲. راه یافتن «نقل به معنا» در حوزهة حدیت خدشه‌ای به 
حجَیّت احادیث وارد نمی کند. 

۳. عدم اخذ روایت از ضعفاء و حتی متهمین به ضعف 
رویه‌ای غیر قابل انکار در میان اصحاب است و لکن میان 
مصادیق ضعفاء بین اصحاب به شدّت اخحتلاف است. 


کتاب نامه 

۱. قرآن کریم 

۲. کتاب من لا یحضره الفقیه ابن بابوبه. محمد بن علی؛ 
قم دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعهٌ مدرسین حوزه 
علمية قم اول, ۱۶۱۳ هسق. 

۲ معانی الاخیار ابن بابویه محمد بن علی, قم. دفتر 
انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزهٌ علميةٌ 


٩‏ همان. 
۰ خلاصة الاأقوال. ص ۲7۸. 


قي اول ۱۳۱۱همش. 

۶ کتاب الخصال, ابن بابویهه محمد بن علی» قم دفتر 
انتشارات اسلامی وابسته به جامعهٌ مدرسین حوزه علميةهٌ 
قم اول ۱۸۰۳ هق. 

۵. المحاسن, احمد بن محمد بن خالد البرقی» تهران 
دارالکتب الاسلامية ۱۳۷۱ هق. 

1 تفسیر القیاشی. محمد بن مسعود العیّاشی. تهران. 
چاپخانه علمیه ۱۳۸۰ هسق. 

۷بصا رالد رجات فی‌فضائ لآل‌محمد ‏ »محمدین الحسن 
الصفار قم. مکتبة آیت الّه المرعشی النجفی, ۱۶۰4 هق. 

۸اختیار معرفة الرجا لالمعروف برجال الکشی, محمد بن 
عمر الکشی» مشهد دانشگاه مشهد» ۱۳۶۸همش. 

٩‏ الکافی, محمد بن یعقوب الکلینی تهران دارالکتب 
الاسلاميت ۱۳۱۵همش. 

۰ ممالی, محمد بن محمد بن نعمان المعروف بالشیخ 
المفید» قم کنگرة شیخ مفید اول, ۱۶۱۳ هق. 

۱. رجا لالنجاشی احمد بن علی النجاشی؛ تحقیق السید 
موسی الشبیری الزنجانی» جامعة مدرسین, اول» ۱6۱۳ هسق. 

۲ مالی؛ محمد بن الحسن المعروف بالشیخ الطوسی, 
قم دارالثقافت ۱۶۱۶هق. 

۳ تهذیب الا حکام محمد بن الحسن المعروف بالشیخ 
الطوسی. تهران دارالکتب الاسلامية ۱۳۱۵همش. 

۶ الاستبصار فی ما اختلف من الاخیان محمد بن الحسن 
المعروف بالشیخ الطوسی. تهران دارالکتب الاسلاميت 
۰ هش. 

۵ نهج الحق و کشف الصدق. الحسن بن یوسف 
المعروف بالعلامة الحلی, قم دارالهجرة ۱۶۰۷هق. 

7 خلاصة الاقوال فی معرفة الرجال الحسن بن یوسف 
المعروف بالعلامة الحلی, قم دارالذخاثر ۱۶۱۱هسق. 

۷ مهج الدعوات و منهج العبادات. علی به موسی 
المعروف بالسید بن طاووس,قم. دارالذخاثر ۱۶۱۱هق. 

زار امه تیور اخار ردان ۶۰ 
محمد باقر المجلسی, بیروت الوفاء ۱۶۰۶ هحق. 

٩‏ وسائل الشیعة الی تحصیل مسائل الشریعة حرّ 
العاملی, قم آل البیت 

۰ جواهر الکلام فی شرح الشرائع الاسلام محمد حسن 
النجفی بیروت. دار الاحیاء التراث العربی» هفتم ۱۶۰۶ هسق. 

۱ مستدرک الوسائل و مستتبط المسائل حسین النوری» 
قم آل البیت 


» اول» ۱۶۰۹ هق. 


۱۶۸۸ هق.- 


اخللاق 
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پندی از عام عامل متخلق مرحوم آیت الله حق شناس 1 


وقتی بنده‌مشغول به تحصیل شدم. دایی بنده خیلی متمکن 
بود؛ میلیاردر بود. وقتی مدتی پیش استادم مشغول به تحصیل 
شدم ایشان هر روز یک حدیث برای ما می‌خواند (حضرت 
آیت اه العظمی بر و جردی 1 می‌فرمودند: آقایان اساتیدبرای 
شاگردان فبل از دودزیک خر ویر یر تازشفای مقلار 
توجه پیدا کنند.) من به استادم گفتم: دایی بنده هیچ توجهی به 
من ندارد. استاد گفت: شما چه گفتی بابا جان؟! 
گفتم: ایشان میلیاردر است ولی توجهی به بنده ندارد. 
استاد گفت: این شعبه‌ای از شعبات محبت دنیاست که 
در قلب تو رسوخ کرده است. هر چه زودتر باید اين را از 
قلب خودت خارج کنی. دایی کدام است؟! باید خدا و امام 
زمانحِ رزق تو را بدهند؛ کفی الّه برزق کل برية. زود 
زود آقاجان. (اين محبت را از قلبت خارج کن.) 
چو درد در تو نبیند» که را دوا بکند 
همانطور که طبیب جسمانی جسم را معالجه می‌کند. 
طبیب روحانی هم روح ر. 
طبیب عشق مسیحا دم است و مشفق لیک 
چو درد در تو نبیند» که را دوا بکند 
باید بیایی و دوا بخواهی. چگونه است که اگر یک قدری 
پوست دستت زیر شود زود به طبیب مراجعه می‌کنی. اگر 
به اندازٌ یک درصد توجهات مادی متوجه مقام روحت 
بودی» حال و روزت بهتر از این بود. گفت: 
گر آنهایی که گفتمی کردمی 
نکو سیرت و پارسا بودمی 


چند سالی که ما در مکتب استاد ورزش کردیم. حالا 
ببینید مطالب احلاقی چه اثری بخشید. یک کسی بود به نام 
یک روز گفت: من رفته‌ام پیش دایی شما و یک ماهيانة 
زیادی برای شما تعبین کرده‌ام. بنده ناراحت شدم و گفتم: 
شمابا اجاز؛ چه کسی چنین کاری کردی؟ گفتم روز قيامت 
در حضور پیغمبر ۵ گریبان توراخواهم گرفت. 

گفت: باب جان من به شما احسان کرده‌ام. 

گفتم: خیر این کار شما احسان در حق من نبوده است. 
باید بروی و به دایی بنده بگویی اگر تو پول می‌خواهی, به 
من حواله بده. 

خوب اگر دایی حواله می‌داد. آیا من دروغ می‌گفتم؟ آیا 
می‌توانستم این حواله را بدهم؟ البته که می‌توانستم البته بر 
اساس توجه به مقام مقدس امام زمان حد 

به او گفتم: توبة شما این است که بروی و به دایی بنده 
شما پول می‌خواهی باید به من مراجعه کنی. اگر این کار را 
ببینید مطالب اخلاقی چه تأثیری می‌کند. من همان 
کسی بودم که از دایی خودم توقع مالی داشتم. مگر کسی 
نداشت این سوال را بکند. غرض داداش جون: من‌استغنی 


برگرفته از کتاب زملک تا ملکوت. سخنرانی های اخلاقی آیت الّه حق شناس 


ی( 


این محبت را ازقلبت خارج کن 


. 
- 


کی 


ایا 
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۳ 


۲ الا الط 


اولین نشست علمی مدرسه فقهی امام باقر فان 
تحصیلی ۹۱-۹۲ با استعانت از حداوند متعال و توفیقات 
حضرت صاحب الزمان# با حضور حجت الاسلام و 
المسلمین رضا مختاری در این مدرسه برگزار گردید. 
این نشست که با موضوع ویژگی‌های پژوهش مطلوب 
يا تحقیق مطلوب برگزار گردید. به بررسی اصلی‌ترین 
نکات قابل توجه در امر پژوهش(به همراه بحث مفصلی 
درباره بعضی از پیامدهای عینی عدم رعایت این نکات در 
میان علمای بزرگ معاصر) گذشت. نکات مورد اشاره در 
این نشست در پنج بخش خلاصه می‌شود: 
و 
زمینه مساله مورد بحت. 
۲. مراجعه به منابع دست اول هر منبعی دست اولی که 
موجود هست. 
انیت اتستاف یی ا ان سس 
۶ یافتن آخرین نظریةٌ علمی فقیه . 
۵ مراجعه به همه منابع موجود. 


اطلاع از همه پژوهش‌های قبلی و 
تحقیقات قبلی در زمینة مساله مورد بحث 

اولین نکته‌ای که استاد در رابطه با ویژگی‌های تحقیق 
مطلوب بیان کردند. اطلاع از همه پژوهش‌های قبلی و 


بله . 5 


۷ اگاگاا( 


ی 
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منیا خخاقله | یا 
ح‌حنیا وله ۱ « 
لمصییه 


تحقیقات قبلی در زمينة مسأله مورد بحث بود. ایشان 
شاه فرمودند: تمی شوه شزرا بر وهای ماش فبلین 
ببندیم و بگوییم من خودم ماه نمی نزن کنع: 
این یک عیب بزر گ حساب می‌شود که اصطلاحا به آن 
صفرپژوهی گویند یعنی هر کسی وارد مسأله می‌شود از 
اول بخواهد شروع کند. 

اسان بکی ان افانت پفوهش راتکران مک رات داستل 
یعنی یک کاری که قبلاًانجام شده است. مشابه آن بدون 
هیچ تفاوتی یا با تفاوت بسیار کمی دوباره انجام شود. 
علتش نیز این است که آگاهی از پژوهش های پیشینیان و 
تحقیقات قبلی وجود ندارد. 

در ادامه به عنوان مثال نظریه عدد را در مورد تعیین 
ابتدا و انتهای ماه مبارک رمضان (در مقابل نظرية رژیت) 
مطرح کردند که در دورة شیخ صدوق و بعد تا اوایل عمر 
قاس سم ی رقاب پز وان بسا شا ار 
نظریه عدد مسلم و بدیهی شد و به همین دلیل الان دیگر 
فقها راجع به عدد و رژیت بحث نمی کنند چون نه قائلی 
دارد و نه دلیل قرص و محکمی دارد. الآن مسائل دیگر 
ریت هلال را بحت می‌کنند و هیچ داعی نداریم نظرية 


عدد رایبحث کنیم. 


سابق از ۵۰ يا ۱۰۰ سال به قبل. تحقیقات تکراری عیب 
حساب نمی‌شد چون در یک شهری يا حوزه‌ای» در 
یک موضوعی کسی رساله‌ای می‌نوشت. ولی بقیه علما 
و حوزه‌ها اصلا اطلاع و دسترسی نداشتند؛ چون وسیله 
تکثیر نبود. در آن زمان هیچ مانعی نداشت ولی الان که ما 
تقریبا به همة تحقیقات قبلی دسترسی داریم دیگر معنا 
ندارد که کارمان تکراری باشد و متکی بر پژوهش‌های 
قبلی نباشد. 

ایشان نه تنها صفر پژوهی را یکی از آفات زیان بار 
تحقیق برشمردند بلکه این کار را مخالف «بذل وسع) 
که قرط انضهاه است و فرظ اسخاظر اب دانفند و 
اضافه کردند: کی شما بذل وسع کردید؟ ان وقتی که 
این تحقیفاتی را که فقهای ما در هزار سال انجام دادند. 
نگاه کرده باشید يا رد کنید و یا قبول کنید؛ بعد به نتیجه 
برسید. روایات را هم ببینید. ولی نمی‌شود چشم را روی 
همه ببندید و هر چه به ذهنتان رسید. بگویید این نظر من 
است. این بذل وسع نیست. 

ایشان در جواب اشکال یکی از حضار مبنی بر اينکه 
گاهی در مسأله‌ای با اين که کار شده است. احتمال 
می‌دهیم اگر کار بشود احتمالً یک نظر جدیدی پیدا کنیم. 
نمی‌شود به همان تحقیقات قبلی اکتفا کنیم فرمودند: 

انجایی که ممکن است به یک نظر جدیدی برسیم 
یعنی همه ادله را رد کنیم و به یک نظر جدیدی برسیم 
حتماً باید اين کار را بکنيم. آن مواردی را گفتم تحقیق 
در آنها لازم نیست که الآن در اوساط محققین و اوساط 
علمی دیگر بدیهی حساب می‌شود. 


مراجعه به منابع دست اول هر منبعی 
دست اولی که موجود هست 

دومین نکتهٌ اشاره شده در باب پژوهش مطلوب. 
مراجعه به منابع دست اول بود در توضیح این مورد 
حجت الاسلام مختاری به فنی نبودن اکتفا به منابع دست 
دوم اشاره فرمودند و ان را باعث ایجاد اشتباهات فاحشی 
دانستند. 

البته پرواضح است که این مسأله مربوط به زمانی است 
که منابع دست اول در دسترس باشد» در غیر این صورت 
به قریب‌ترین منابع رجوع می‌کنیم. مثلا الان آثار ابن جنید 
و ابن ابی عقیل عمانی در اختیار ما نیست و این کتاب‌ها 
از بین رفته است. در اینجا باید به منابعی که برای اولین 
بر از اه نقل کرده‌اندمثلآثار محقق حلی؛ علامه حلی, 
کشف الرموز شهید اول مراجعه کنیم. 

ایشان در ادامه به توضیح نمونه‌های عملی اشتباهات 
برخی از علما پرداختند. 


رعایت انصاف علمی با اخلاق علمی 

رخایت اتقیافت علمی با اعلای الم وشن تکه ای 
بود که در باب ویژگی‌های تحقیق مطلوب بیان شد و 
سستتا تایه بیان کزدن بظریاتتفرگران از بان 
ابتدای بحث را مخالف انصاف علمی بیان کردند و 
افزودند: هر چه ممکن است باید به نیابت از طرف مقابل 
بحث را خوب طرح کرد و اشکالش را رفع کرد وحتی 
اگر در جایی سهوالقلمی وجود دارد. آن را تصحیح کرد و 
بعد از این مراحل به رد و نقد کلام پرداخت؛ چون دست 
و پا شکسته مطرح کردن حرف به جهت راحت‌تر بودن 
در نقد. خحلاف انصاف علمی می‌باشد. 


یافتن آخرین نظریهٌ علمی فتها 

چهارمین نکتهٌ مورد اشاره در این نشست. یافتن آخرین 
نظریهٌ علمی فقها در هنگام استدلال به نظریات آنهاست؛ 
چون عدم رعایت این نکته موجب نسبت دادن بعضی 
نظرات نادرست به ایشان است. 

ایشان رعایت این نکته را در تحقیقات فقهی ضروری 
دانستند و افزودند: عده‌ای از فقها کتاب‌های زیادی 
داشتند مثل علامه حلّی و شیخ طوسی و هر فقیهی که 
چند کتاب و چند دوره فقه دارد. (چه فقه استدلالی و یا 
دوره مختصر). در این موارد اگر فتواها اختلاف داشت و 
خواستیم یک نظر را نسبت بدهیم که در یک کتاب بوده 
است و در کتاب دیگر فقیه از آن عدول کرده است قاعده 
این انتت که شم این قرا در کاب قیلی اس :و بااده 
کایه بعت و ایکا ان قتوی که لت باق 

ایشان به عنوان نمونه به بحث اشتراط اتحاد یا عدم 
اشتراط اتحاد افاق و نسبت دادن نظريةٌ عدم اشتراط به 
بت آتقتها بط انت اد رای از رو ۶ ان 
را ناشی از عدم توجه به این نکته دانستند. 


مراجعه به هم منابع موجود 

ایشان در بیان این نکته فرمودند: 

در کنار مراجعه به منابع دست اول. مراجعه به همذْمنابع 
را هم اضافه کنید؛ مثلا یک حدیث که در کافی نقل شده 
است. ما نمی‌توانیم به کافی اکتفا کنیم؛ چون ممکن است 
ان وراه اس این مگ موه هل ان 
در یک منبع دیگر مثل فقیه هم نقل شده باشد که باید به 
کتاب دیگر هم مراجعه کرد. 

ایشان در نكتة پایانی دقت در چاپ کتاب مورد استفاده 
برای تحقیق را ضروری دانستند و اعتماد مطلق به نسخه 
تسا تالا کدرا رسای مد سا لس هه اس 
(بخصوص در کتاب حدیثی) را روا ندانستند و رجوع به 
نسخه خطی محقق را در بسیاری از اوقات لازم دانستند. 


۳ 


ویژگی های 
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۱ در راستای ارتقای مهارت های آموزشی و پژوهشی طلاب مدرسه فقهی امام محمد باقر 7 اردویی 
8 علمی تبلیغی به مقصد شهر اصفهان برگزار گردید. 

این سفر که تعدادی از دانش آموختگان مدرسة فقهی در آن حضور داشتند با بازدید از مرکز نجوم 
ادیب اصفهان آغاز گردید. کارشناسان محترم آن مرکز ابتدا توضیحاتی ارزنده پیرامون رزیت هلال و 
عوامل موثر در رژیت دادند و سپس کلیاتی در مورد شگفتی‌های آفرینش بیان فرمودند. این بازدید با 
مشاهدة اجرام اسمانی به وسیلهٌ تلسکوپ پایان یافت. 

دومین برنامةٌ مهم این سفر دیدار و استفاده از بیانات حضرت ایت اللّه العظمی مظاهری بود. از جمله 
مسائل مورد تأکید ایشان مسالةٌ علم و جبران افت علمی حوزه‌ها توسط امثال مدرسه فقهی امام باقر 7 
بود. در ادامه ایشان با اشاره به ویژگی های ممتاز مسس مدرسه حضرت یت الّه العظمی شبیری زنجانی 
و علم و تدین و عقل آن جناب. توصية اکید بر تدوین نگاشته های فقهی اصولی و رجالی ایشان فرمودند. 
به دلیل اهمیت این سخنان, متن کامل آن در ادامه خواهد امد. 

سومین برنامةٌ مهم این سفر بازدید از موسسة نرم افزاری بصیر رایانه زیر نظر رئیس حوزه علمية 
اصفهان» حضرت ایت الّه العظمی مظاهری بود. در این بازدید. در مورد فعالیت کلی این مجموعه و نیز 
برخی نرم افزارهای تخصصی موضوعی مربوط به هر یک از اهل بیت نرم افزارهای اخلاقی و... 
توضیحات مختصری ارایه شد. 

این سفر با برنامه‌های حاشیه ای بسیار جالبی مثل زیارت اهل قبور قبرستان تخت فولاد. گلزار شهدای 
اصفهان زیارت مرقد علامه مجلسیین. دیدار از مدرسهٌ امام صادق 7 (مدرسه چهارباغ» مدرسة تاربخی 
باقربه اصفهان (که مرکز پژوهش های حوزه علمیه نیز می باشد)و نیز مسجد جامع اصفهان همراه بود. 
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ور محض عالماه 
حضرت آیة الله مظاهری 


بیانات حضرت آیة اه العظمی مظاهری در دیدار با طلاب مدرسة فقهی امام محمد باقر 7 
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بسم له الرحمن الرحیم 

خدا را شکر می‌کنم خدمت شما عزیزان رسیدم. 

سابقه شما را می‌دانم. خوشحالم و امیدوارم این چند 

کلمه‌ای که با شما صحبت می‌کنم. برای من و برای 


شضا مغید اشان: 
افت علمی حوزه‌ها را جبران کنید 


واجب است. لازم است بزرگانی نظیر آقای شبیری 
چنین مدارسی تشکیل بدهند و این دو سه تا مدرسه 
کم است. سبب آن هم این است که حوزه‌ها از نظر 
فقه و اصول و آنچه فقه و اصول وابسته به آن است؛ 
کمود را یر ان گنت و انم دوه هقی تایشن 
برای جبران افت علم در حوزه‌ها. 

خیلی هم باید شکر کنید که الحمدلّه شما 
می‌خواهید افت علم در حوزه‌ها را زیر نظر مثل آقای 
شبیری جبران کنید. خیلی باید شکر کنید. 

من از بودن این دو سه تا مدرسه فقهی در قم» خیلی 
مدرسهٌ آقای شبیری دعا کردم. دیگر تلاش و 
کوشش وظیفة شماست. حداقل ۱۰ الی ۱۶ 
ساعت. راجع به فقه و اصول و آنچه فقه و 
اصول وابسته به آن است. به صورت عالی 
اگر نگوییم واجب عینی. می‌توانیم بگوییم 
ملا شدن مشکل است 

مطلب دوم توجه به این مطلب که 
مللاشدن مشکل است. اینکه می‌بینید که 
حوزه‌ها افت علم دارد. برای خاطر این 
است که طلاب نمی‌خواهند مشکلات 
کاری بکنند. برای استفاده از امکانات 
حوزه یک درسی بروند؛ بعد هم یک 
کار نویسندگی پا کاری مشابه. بدون 
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این که یک کار اساسی برای نظام یا اسلام کرده باشند؛ لذا 
مقلا مین ند که بعضی از سزانشمه‌هاادن سال, یک میرن 
کتاب تحویل جامعه می‌دهند؛ اما حالا فقه و اصول که پاية 
مکتب تشیع است. چه طور؟ 

آن کاری که امام صادق 7 کردند این بود که شاگردانی 
تربیت کردند که تشیع مرهون آنها است. آن چرا افت پیدا 
کرده است؟ صاحب جواهرها کجا رفتند؟ صاحب ریاض‌هاء 
صالحت:مبنالک‌ها کسا رفتید؟ خراادیکر نظیر مسالک‌ها: 
نظیر کشف اللثام‌هاء نظیر جواهرها نیست در حالی که اینها 
همه کار فردی می‌کردند. کار لجنه‌ای نمی کردند. 

صاحب جواهر یک با مشکل‌های فراوان دوره فقه 
نوشته است که برای تشیع افتخار است. در حالات صاحب 
جواهر می‌بينيم که خیلی مشکل داشته است. اما کار تلاش 
و کوشش. جواهر را ساخت. پسرش می‌میرد؛ شب که 
جنازه را در اتاقش گذاشته بودند تا فردا تشییع کنند» پای 
جنازهُ پسرش جواهر می‌نویسند. همان کاری که شب 
گذشته کرده بو آن شب هم همان کار را کرد. 

صاحب ریاض می‌گوید که وهابی‌ها ریختند در نجف و 
نجف را غارت کردند. من زن و بچه‌ام را از پشت بام روانه 
کردم رفتند ولی یک بچهٌ شیرخوار برای من گذاشتند. 
وهابی‌ها آمدند من و بچه رفتیم جایی پنهان شدیم. خدا 
رحم کرد بچه گریه نکرد. همین صاحب ریاض می‌نویسد 
که وقتی وهابی‌ها رفتند من ادامةٌ ریاضم را نوشتم. معلوم 
است چنین فردی به تنهایی می‌تواند یک دوره فقه بنویسد. 

نمی‌دانم و نمی‌توانم و نمی‌شود و اینها نباید در قاموس 
ما راه داشته باشد. اگر بخواهیم می‌شود. می‌توانیم. هم 
من ترانيم و هم مشود وه باه عهل می پرشه 

ما الان افت علم داریم. به این زودی هم حوزه به طور 
کلی. یعنی من حیث هو حوزه نمی‌تواند این افت علم را 
درست بکند. بهترین راه هم. همین فکر آقای شبیری و آقای 
خر‌آبادی و امثال اینهاست. همین مدرسه شما, فعلاً فکر 
هایگ سای که شور ارس آفاه در یشان 
بتوانند چند مجتهد ویک جامع الشرایط تحویل جامعه بدهند. 

تقوا داشته باشید 

بله یک مطلب مهم دیگر هم هست. باید در عمق جان 
شما تقوا و روح خدا ترسی حکم فرما باشد: اخلاق عملی. 


باید دست شمارا بگیرند تا بتوانید جلو بروید. بتوانید 
درخت رذالت را از دل بکنید. درخت فضیلت را به جای 
آن بکارید و بارور کنید. هم خودتان از میوة آن استفاده 
کنید. هم دیگران. شاخه‌ای از شجرة طیبهةٌ قرآن بشوید. 

باید دست لطف امام زمان و ری شا سکاو 
اگر بخواهید دست لطف امام زمان روی مدرسة شما باشد 
باید در این مدرسه نماز شب خوانده شود آن هم به طور 
عالی. باید با قران و با توسل به ائمه 

باید این سیاست بازی‌هاء غیبت و تهمت و شایعه. آن هم 


:تن حاشفه باشنید, 


به نام دین در مدرسة شما نباشد. غیبت بوی گند دارد آقا 
امام زمان 7 در مدرسه‌ای که غیبت در آن باشد. نمی‌آیند. 
این تهمت‌ها؛ این حرف‌هایی که الآن همست دور کننده از 
امام زمان 7 است. وقتی من این سایت‌ها و روزنامه‌ها را 
می‌بینم. به نظرم می رسد اینها روزنامه نیست. سایت نیست؛ 
فحش نامه است. تهمت نامه است. سیاست‌بازی است. 

خدا معلم اخلاقتان باشد 

کار سنا تخیلی مهم است» جبران خسارت حوزه‌ها. 
اگر از شما بیرسند چه کاره هستید, باید همین را بگویید. 
این کاره است تا افت و خسارت حوزه‌ها را جبران کنم. به 
دیگران هم بگویید تا این طور شناخته شوید. به خودتان هم 
تلقین کنید. من این هستم. می‌توانم» حتما می‌شود؛ اما رنگ 
عنایت خدا را می خواهد: مب له جه تارتین 
یت لایختسب. این کار دوم از نظر قرآن مهم‌تر از کار 
ت مت قرآن می‌گوید 
ققت کل وقلاستل شیک وش ازکی وت کر آعد ۳1 
ولکناش یمیس اء واه سمیمْ‌علیر" خدا باید معلم اخلای 
شما باشد. احلاق نظری و اخلاق عملی. خدا دست شما 
را بگیرد و همین طور کم کم جلو ببرد تا وقتی که مجتهد 
جامع الشرایط شدید. دیگر صفت رذیله‌ای در دل شما 
تتاشگ: مشکل است. اما لازم است. اگر این نباشد به جایی 
بل رش فطع تاش نمی ره 


۱ طلاق, آیات ۲ و ۳ 
۲ نون ۰۲۱ 


1 
و 
۳4 
5 
,5 
ات 


بدون تلاش شبانه‌روزی به جایی فمیر سید 

باید از اقای شبیری و از آقازاده‌هایشان خیلی تشکر 
کف ابرم فقو آقای شبیری» به دست آقازاده‌هایشان اجرا 
می‌شود. این کار خیلی خوب است اما شما باید بدانید اگر 
چنین کاری بخواهد نتیجه دهد باید در یک شبانه روز ده 
تا چهارده ساعت کار کرد. در شبانه روز اقلا دست کم. 


تلاش و علم و تقوا فقه تشیع را زنده می‌کند 

اگر چنین کنید. خدا شما را منتفع و مهذب می‌کند و 
حتما هم می‌کند چون هم علمتان ثواب دارد و مورد عنایت 
امام زمان 7 است و هم تقوایتان موجب می‌شود خدا 
دستتان را بگیرد. به عبارت دیگر ایهٌ شریفه می‌فرماید: ان 
اشیع کف" آن چیزی که من و آقای شبیری از 
شما می‌خواهیم مصداق این آية شریفه است تال 
بجعزتکشتن 

بروید در تاریخ بررسی کنید. از کسانی که تخصص در 
این تاریخ دارنده نبوغی هم دارند. مثل خود آقای شبیری 
بیرسید. خواهید دید کسانی که به جایی رسیده‌اند. هر چند 
شبانه روز زحمت کشیده‌اند اما افراد فوق العاده مهذبی هم 
بوده‌اند؛ درخت رذالت را از دل کنده بودند. اگر این تهذیب 
نباشد آن علم. من حیث هو هو نمی‌تواند کاری بکند و لذا 
نمی‌تواند فقه تشیع را زنده بکند. 

طلبه‌های امام صادق 7 خیلی کار کرده‌اند. در آن 
بحبوحه‌ها؛ در آن خطرها. حتی هم که استاد هميشه در 
دسترس نبود. آقا امام صادق 7 گاهی زندان بودند. 
گاهی تبعید بودند. گاهی درسشان ممنوع بود. گاهی در 
مقابل درس امام صادق 7 دکان باز می‌کردند؛ اما تا یک 
فرصتی پیدا می‌شد. بیش از هزار نفر از شاگردان خاص امام 
صادق ۰7 اطراف ایشان را می‌گرفتند. همین‌ها چهارصد 
کتاب اینها نوشتند» اصول اربع مأة از برکت همین چهارصد 
کتاب است که ما الآن به قول امام رضوان اه تعالی علیه 
جعفری هستیم. ایشان می‌فرمودند که ما مفتخریم دربای 
بی‌پایان فقه ماء اثر زحمات امام صادق است؛* ما جعفری 


۰۲٩ انفال»‎ ۳ 

۶ «و ما مفتخریم که مذهب ما «جعفری» است که فقه ما که دریای 
بی‌پایان است. یکی از آثار اوست.» بخشی از وصیت نامه حضرت 
امام خمینی 1 .صحیفه اما ج۲۱ ص ۳۹۷. 


هستیم به این موضوع افتخار می‌کنيم. من یک وقت 
می‌گفتم حضرت امام دو چیز دیگه هم باید گفته باشند: 

۱. ما افتخار می‌کنيم که جعفری هستیم برای اينکه دریای 
بی‌پایان اعتقادات ماء اثر امام ده 2۰ ارتیت: 

۲ ما افتخار می‌کنيم که جعفری هستیم دریای بی‌پایان 
اخلاق ما مرهون امام صادق 7 است. 

ام امام صادق تنها. نبودند. مذهب شیعه مرهون شاگردهای 
ایشان هم هست. طلبه‌هایی مثل شما. با هر زجری حاضر 
پودند درس بخوانند. با هر زندان و شکنجه‌ای حاضر بود 
زحمت بکشند تا فقه تشیع را ثبت کنند و از نسلی به نسل 
فسات از کی ما خسته اسعه الی یت ما 
با وجود دو سه میلیون روایت. هم در اعتقادات» هم در 
اخلاق و هم در فقه مستغنی هستیم. اینها مال شماست. 
باید در اینها تحقیق بکنید و از نسلی به نسل اینده بدهید. 

من خیلی ترس دارم که نسل آینده چه می‌شود؟ آیا همین 
افت علمی که در هم حوزه‌ها هست. ادامه پیدا می‌کند یا 
نه؟ باید مدرسه‌هایی, افرادی مثل شما را تربیت کنند و به 
نسل آینده تحویل بدهند تا آنها آنچه را امام صادق 7 به 
شاگردهایش و شاگردهایش به نسل بعدی داده‌اند. حفظ 
کتیعن رانا کك: 


باید کتاب و اثر علمی داشته باشید 

مطلب بعدی این است که شما باید در فقه و اصول کتاب 
داشته باشید. تقریراتتان را بنویسید. حضرت آیت اه شبیری 
یک ملای باسواد است. من چهارده سال با ایشان در درس 
آقای داماد حاضر بودم؛ اما نه فقط درس‌ها. آقای شبیری 
در کار کردن عجیب بود. قبل از چهارده سال مشترکه 
چند سال هم قبل از من ایشان در درس آقای داماد حاضر 
بودند. آقای داماد هم یک آدم محقق و درس خوانده‌ای 
بود که جدا کار می‌کرد. گاهی از اوقات به من می‌گفت 
فلانی من دیشب هشت ساعت روی این مسأله کار کردم. 
آقای شبیری هم همین طور بود. علاوه بر این من یک 
عمر با آقای شبیری رفیق بودم. یک وقت آقای داماد با 
آقای بروجردی به مشهد رفته بودند. آقای داماد راجع به 
آقای بروجردی می‌گفتند که ایشان به تنهایی دین را هضم 
کرده است. آقای شبیری هم این جور بود. ایشان براستی 
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افت علمی حوزه ها را جبران کني 
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سال اول.پیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 
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به مدرسة شما رنگ بدهد. آقای شبیری آدم عاقلی است. از 
عقل آقای شبیری باید استفاده بکنید. حضرت امام 1 گاهی 
اوقات در درس به ما می‌گفتند یک طلبه اگر بخواهد کار 
1 آقای 

هم عاقل اک 
تقصیر شماست دیگرا جرا؟ چرا باید فقه ایشان 
چاپ نشود؟ چون فقه ایشان فقه متفرّقی است. لجنه‌ای 
باید تشکیل شود. این تفرقاتش را شما باید درست کنید 
و سالی یک جلد کتاب فقه از ایشان چاپ کنید. اقلا! فقه 
ایشان به درد می‌خورد. فقه ایشان عالی است. از خودشان» 


رب 


باشد؟ ند 


مطلب جدید دارند. آقای شبیری فقیه فقط تتبعی نیست» 
یعنی علاوه بر تتبع» تدقیق ایشان مهم است که از آقای داماد 
و از پدرشان به ارث برده‌اند. خدا رحمت کند. من با پدر 
ایشان هم رفیق بودم. یک آدم ملاو بی‌سر و صدا. یک آدم 
متدیّن. در مدرسهة فیضیه نماز می‌خواندند. یک شکوهی 
آدم عاقلی بود. آن عقل به این 
پسر ارث رسیده است. هم ملاست. هم متدیّن» هم عاقل. 
از عفلش استفاده کنید. از دینش برداشت کنید و متدین 
شوید. از درسشء از کتاب‌هایش استفاده کنید. 

حالا اگر این کار را نمی‌کنید. که باید بکنید. حداقل 
مدرسة آقای زنجانی سالی دو سه جلد کتاب در فقه و 
اصول به طلبه‌ها بدهد. چاپ و منتشر کند. ما هميشه به فکر 
این بودیم مدرس آقای شبیری, کتاب فقه ایشان را می‌آورد 
تا ما مطالعه کنیم» ولی تا حال که نیامده است. کی می‌شود 
این اصول آقای شبیری منتشر شود؟! 

اصولشان هم خیلی خوب است. از خودشان حسابی 
مطلب جدید دارند. ایشان براستی در اصول کار کرده‌اند و 
جدی هم کار کرده‌اند. 

من از آقازاده‌هایشان هم گله دارم. آقازاده‌هایشان هم 
انصافا خیلی خوبند. اینها همه چیزشان خوب است. من 
با اینها رفیقم. پسر من بیشتر رفاقت دارد. اینها هم خیلی 
بالایند. خوب ایشان باید اين کتاب‌های پدرشان را چاپ 
کنند. ضمناً ايشان باید مواظب باشند این ابهت آقای 
زنجانی با سیاست‌بازی‌ها از بین نرود. یک دفعه العیاذ 
باه باندها بخواهند از ایشان سوء استفاده بکند. یک دفعه 
سیاست‌مدارها بخواهند ایشان را توی صحنه بکشانند. 

ما طلبه‌ها فکر می‌کنيم واجب یعنی نماز. مستحبش 
هم یعنی نماز شب. اينها باید باشد. شکی نیست؛ اما این 
نوشتن‌ها هم لازم است» واجب است. من خیلی دلم 
می‌خواهد کتاب‌های آقای زنجانی را ببینم. هم در قم هم 
وقتی اینجا دلم هوای آقای شبیری را می‌کند. ایشان را این 
جور دعا می‌کنم: خدایا علم ایشان را زنده کن. خدایا تقوای 


داشت. آقای زنجانی. راستی 


ایشان را بنما. ابهت و شخحصیت حوزوی ایشان را حفظ 
بفرما. این ابهت و شخصیت حوزوی آقای زنجانی خیلی 
وقتی من طلبه بودم و درس آقای داماد می‌رفتم آقای 
زنجانی رفقای خیلی عالی‌ای داشتند که متأسفانه از دست 
ایشان رفت ولا آنها می‌آمدند و برایتان اخلاق می‌گفتند, 
فقه میگفتند. مرحوم آقای روحانی خیلی خوب بود. بهتر 
از ایشان آقای احمدی میانجی بود. من با اینها خیلی رفیق 
بودم. ای هم دوستشان داشتم. این آقای احمدی میانجی 
براستی همتای آقای شبیری بود. چندین سال هم با هم 
مباحثه داشتند. جای ایشان خیلی خالی است. ای کاش 
بودند و به شما کمک می‌کردند. ماشاءاله رفقای خوبی 
داشتند و دارند. من دلم می‌خواهد این ابهت و شخصیت 
آقای زنجانی که پیش همه محرز است. ضربه نخورد. 
ضربه خوردن این ابهت و شخصیت آقای زنجانی گناه 
دارد. حضرت امام 1 بعضی اوقات درباره حسارت به 
مراجع و ملاها می‌گفتند: ذنب لایغفراست و ولایتش قطع 
می‌شود. ضربه به شخصیت و ابهت اقای شبیری, ولایت 
را قطع می‌کند. ذنب لایغفر! و شما عزیزان باید اين ابهت 
و شخصیّت آقای زنجانی را حسابی حفظ کنید. هم راجع 
ق و ی و و 
مرضی امام زمان 7 باشد. آقا امام زمان 7 آقای شبیری 
دوست داشته باشید. از ایشان استفاده کنید که وجود مغتنمی 
است. خدا نکند روزی بياید قم بدون شبیری زنجانی باشد 
ی ات و 
تشه در وت قنم ی ی تم 
دهاش از ت ی 

2 4 تفش 
عمل به آنچه گفتم به هم شما عنایت بفرماید. 

والسلام علیکم ورحمة الّه و برکاته. 
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دومین بازدید علمی طلاب مدرسه فقهی در سال جاری؛ 
بیستم آذر ماه به منظور آشنایی بااموسسه داثرة المعارف فقه 
اسلامی بر طبق مذهب اهل بیت 
آیت الّه سید محمود شاهرودی حفظه الّه- انجام شد. 


:- زیر نظر حضرت 


در اين دیدار پس از بازدید از کتابخانة مخصوص 
محققین آن مرکز و اقامة نماز جماعت ظهر و عصر به 
امامت آیت الّه شاهرودی. حجت الاسلام خطیبی بیاناتی 
را در رابطه با معرفی اجمالی مرکز و نیز نامه مقام معظم 
رهبری نسبت به ضرورت ایجاد مرکزی برای تهیة موسوعه 
جامع فقه شیعی با اشراف ایت اللّه شاهرودی ایراد فرمودند. 

مهم ترین اهداف و وظایف این موسسه با بهره گیری از 
رهنمودهای مقام معظم رهبری در حکم ابلاغی و مطابق 
انچه در اساسنامهةٌ مصوب آن امده است. عبارت است از: 

۱. تدوین مجموعه‌ای کامل به صورت داثرة المعارف که 
اه و مهو انظار و مولقات قفا نع 

۲. تحقیق و تدوین موضوعاتی که مرتبط با فقه شیعه 
باشد از قبیل تاریخ فقه اسلام فقه مقارن, مباحث اقتصاد 
اسلام؛ بررسی عناوین مستحدثه تهیه قاموس فقهی و.. 

۳ تحقیق و چاپ و نشر منابع مهم فقهی. 

۶ انتشار مجلات تخصصی در زمینه های فقهی و مطابق 
با نیازهای روز جامعه اسلامی. 
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۵ انتشار کتب و مقالات به زبان‌های رایج دنیا به منظور 
معرفی مذهب شیعه در زمینه‌های گوناگون. 
در ادامه حجت الاسلام مقیمی در مورد چگونگی تدوین 
این قبیل موسوعات و نیز سایر آثاری که در کنار تدوین 
دايرة المعارف تدوین شده است» توضیحاتی دادند. 
قسمت مهم این بازدید علمیء دیدار طلاب با مسئولین 
هرکدام از قسمت‌های این پژوهشگاه و بازدید کلی از 
کارهای انجام گرفته در محل دفتر آنها بود. 
مجم‌ا به سم ات وهتنگا »ها مورد بازدید قرار 
گرفت که در هر کدام مسئولین دربار؟ نحوة تدوین و 
مهف تا رد تا ۱۱۳۳ 
منابع کتب و... توضیحات مفیدی دادند. 
این سه مجموعه عبارت بودند از: 
۱. دفتر پژوهشگاه تدوین موسوعه کتاب جواهرالبلاغه. 
موسوعه فقه مقارن و موسوعه کتب شیخ طوسی رحمه اه 
۲ دفتر پژوهشگاه تدوین موسوعٌ فقه اسلامی طبق 
مذهب شیعه (که مهم ترین فعالیت این مرکز به شمار 
مي ۳ 
۳ دفتر پژوهشگاه تدوین فرهنگ نامه فقه (که به فارسی 
تدوین شده است و داخل تمامی مدخل های کتاب موسوعه 
فقه اسلامی به صورت مختصر قرار دارد.) 


ج 
۹ موسسة‌دایرةالعارف فقه اسلامی برطبق مذهب اهل 


مش 
سس 


سال اول-پیش‌شمارة چهارم-پاییز ۱۳۹۱ 


و 
_ 


۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱ 
7 
7 


نس 
ی 


۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱۱ 


از جمله نیازهای طلاب و پژوهشگران دینی دسترسی 
داشتن به اندوخته های علمی و پژوهشی تا زمان حاضر 
است. هنگامی که پژوهشگر دینی موضوع یا سژالی را 
دنبال می‌کنده ابا باید با یک تتبع مناسب در اطراف 
یه به کارهای انجام شده سری بزند؛ چون گاهی 
با ان کم وا ال یوت ی عوورو کاس یا و 
اندوخته های قبلی کمکی برای پیدا کردن جواب سوال 
می‌شود. اين مطلب برای آنها که درگیر پاسخ به سوالات 
مختلف هستند, کاملا واضح است. 

اثار و منابع و اندوختهةٌ علمی. در لابلای کتابها؛ 
نشریات. مقالات پایان نامه‌ها و مانند اینهاست و مشکل 
اصلی دسترسی به این منابع و جستجوی مژثر در میان 
انهاست. 


۰ 
یه 


مه هه حِ 
طلبة سال نهم. دورة سطح مدرسة فقهی امام محمد باقر 7 
۱11۱۱۱۱۱۱ 


11 
3 


۷ آآااااااااااا 


از جمله راه‌های مناسبی که امروزه در کل دنیا رواج 
يافته و کمک شایانی به اين امر نموده است. پایگاه های 
اینترنتی است که هر کدام در حوزءٌ خاصی به جمع 
اوری منابع مبادرت ورزیده‌اند و امکان دسترسی 
پژوهشگر را فراهم آورده اند. در اين میان» پایگاه‌هایی 
که منابع بیشتر و با کیفیت تری را در اختیار می گذارند. 
از اهمیت بیشتری برخوردارند. به قول یکی از عزیزان, 
اک رطله فا ری ان این بانکاها وا تسه از 
مراجعه نداشته باشد. در خسران مبین است. برانیم که در 
طی چندین مقاله. پایگاه‌های مهم تر را معرفی کنیم. در 
شمارة قبلی پایگاه پارسا يا پایگاه اطلاع رسانی سراسری 
اسلامی معرفی شد و در اين شماره به معرفی پایگاه 
مجلات نور می پردازيم. 


پایگاه مجلات نور 

از جمله منابع مهم در فضای علمی امروز مجلات 
تخصصی و نیمه تخصصی است که جایگاه قلم زدن 
نویسندگان و انعکاس اقوال بزرگان است. پایگاه مجلات 
نور یا 001[۷1285.0010[ سعی نموده است که آرشیو 
مناسبی از مجلات در حوزه علوم اسلامی و انسانی 
فراهم آورد. این پایگاه در حدود ۷۶۰ هزار مقاله در قالب 
۰ عنوان نشریه را در خود دارد و تمام اين مقالات با 
دسترسی خوب و اسان در اختیار کاربر است. 

برای کار با این پایگاه کافی است سری به آن بزنید که 
با کمی کار کردن در فضای آن کل امکانات آن به راحتی 
دستان می آیل: لکن براق مهو لت پیشتر خند تکفه راد کر 
کت 

پایگام ابیت وصوعی تانق رای 
کرده است که در بالای صفحٌ اصلی با گزینة فهرست 
موضوعی قابل دسترسی است و نیز در پایین صفحه اول 
موضوعات. قابل ریت است. می توانید موضوع مورد 
نظر را انتخاب کنید تا لیست نشریات مربوطه را ببینید 
(در شکل شمارة ۱ صفحٌ اصلی پایگاه و دسترسی به 
دسته بندی موضوعی مقالات مشخص شده است). 


تام کاربری رمز عبور | || ورود | عضویت | بازیابی رمز عبور 


نشریات بدیدآوران 


« موضوعات 


6۵ ۷۷/۵۲۱۸ 1612۴016 
۲ «هتاهات 


در بالای صفحه اول دو عنوان دیگر هم دیده می شود 
که یکی فهرست الفبایی است که در آن نشریات بر اساس 
حروف الفبا لیست شده است و دیگری پدیدآورندگان 
است که در آن لیست نویسندگان مقالات به طور کامل و 
بر اساس حروف الفبا قابل رژیت است و تعداد مقالات 
هر نویسنده در پایگاه مشخص است. 

در صفحه اول ۵ دسته نشریه مشاهده می‌کنید که 
عناوین خاضی دارد. ۳ تای سمت راست ثبت خحاصی از 
نشریات است که بستگی به نوع ثبت نشریه در وزارت 
علوم دارد: 

»علمی-پژوهشی. 

»علمی-ترویجی, 

6۰یا مستند علوم جهان اسلام. 

* عنوان دیگر نشریات کهن است که در آن لیست 
نشریات قبل از انقلاب دیده می شود. 

دستة آخر با عنوان دسترس ی آزاد شامل چند نشرية 
خاص است که استفاده از آن برای عموم آزاد است و كلية 
مطالب آنها برای غیر اعضاء هم قابل استفاده می باشد. 


بحث عضویت برای استفاده از بیشتر مقالات مهم 


کهن با دسترس یآزاد 


در موضوعات مختلف علومر 
انسانی و اسلامی 


مشاهده و دانلود مقالات 
بدون نیاز به عضویت 


۱ 


7۳19 


آشنابی با پایگاه 


« قرآن و حدیت فقه و اصول فلسفه, کلام و عرفان » 
32 عنوان 21 عنوات 125 عنوات 57 عنوات 2 
: 
» تاریخ « جغرافیا اقتصاد : زبان و ادبیات ۱ 
4 عنوان 1 عنوات 79 عنوات 0 عنوان 
مدیریت علوم سیاسی روانشناسی و علوم تربیتی جامعه شناسی و علوم اجتماعی 
9 عنوات 7 عنوان ک5 عنوات 3 عنوان 
اطلاع رساتی و کتابداری فرهنگ و هنر تربیت بدنی : علوم انسانی 
41 عنوان لگ عنوات 0 عنوات 0 عنوات 


» نشریات روزآمد 


چلات تخصصی نور 


پژوهش نامه ک علوک 
3 شماره 


و 
-_ 


ایا 


دم 
م- 


مقالات نشریات بدیدآوران 


» قرم عضویت در پایگاه 


تام ۰ 
تام خاتوادگی ۰ 
تام کاربری ‌ 
مر عبور 
تکرار رمز عبور 
ایمیل ۳۰ 
تحصیلات سطح تحصیلات | * 
تحمیلات حوزوک | سطح تحصیلات حوزوی ۳۹ 

شته تحصیلی ۳ 


و 5 


"۳ قواتین بایگاث را مطالعه کردم و آنها را می پذیرم. 


است؛ لذا از نوار ابزار بالای صفحة اول استفاده کنید و نام شکل شمار؛ ۳ 


خود را در پایگاه ثبت کنید. برای اين کار بر روی گزينة 
عضویت کلیک کنید. فرم مربوطه را پر و تأیید نمایید. 
(شکل شمارهٌُ ۲) برای اتمام کار یک ایمیل برای شما 
به آدرس وارد شده شما فرستاده می شود که باید وارد 
ایمیل خود شوید و آن ایمیل فرستاده شده را باز کنید و 
بر روی پیوندی(11010) که در آن هست. کلیک کنید تا 
ثبت نام نهایی شود. با اين کار شما تمام مقالات پایگاه را 
به راحتی می توانید دانلود کنید. 
بالا و سمت راست صفحه اصلی مشاهده می شود.(شکل 
شماره ۳ با این ابزار می توانید در مقالات. نشریات و 
پدیدآورندگان جستجو کنید. جستجو بر اساس نشریات 
و پدیدآوردندگان ساده و مشخص اششت و توضیح 
خاصی ندارد و با چند بار امتحان فرا می گیرید. 

در دسترسی به مطالب اگر به وسیلٌ پدیدآوردگان وارد 
کلیةٌ نشریات می بینید. اگر مقالات او زیاد باشد گزینه ای 
را در بالای صفحه مشاهده می کنید که می توانید در 
مقالات او جستجو کنید و محل بررسی را محدودتر کنبد. 
به طور مثال اگر با نام «رشاد» در پدیدآورندگان جستجو 
کنید به ابتلدای حروف ر ش1د می روید و می توانید نام 
«علی اکبر رشاد» را انتخاب کنید که ۱۱ مقاله از او به ثبت 


رسیده است. در ادامه می توانید از ابزار جستجو در سمت 


قرم عضویت 

کاریر گرامی ! با تکمیل این قرم. شما عضو بایگاه مجلات تخصصی 
نور می شوید و می توانید به صورت رایگان از مقالات پایگاه استفاده 
نمایید. علاوةه بر این با همین مشخصات می توانید از بایگاه 
۷۷۷۷۷۷۵۵۲۷۵۰۲ نیز استفاده تمابید 

توحه 

پس از تکمیل ثبت نام نام کاربری. رمز عبور و لینک قعال سازی به 


ادرس پست الکترونیکی شما ارسال می گردد. لذا حر وارد کردت 
الکتروتیکی دقت تمایید. 


مقالات نشریات بدیدآوران 


۱ 


پیشرقته 
744722 41 1000 
عتوان مقاله شماره نشریه عتوان تشریه 


چپ بالای صفحه برای جستجو در آثار ایشان استفاده 


کنید.(شکل 4). 

جستجو در متن مقالات 

اما جستجو در مقالات مهم است تا سوال خود را در 
آثار دیگران بررسی کنید. با انتخاب گزينة مقالات در ابزار 
جستجو عنوان پیشرفته ظاهر می‌شود. با انتخاب این 
گزینه امکان جستجوی خاص برای شما فراهم می شود. 
شما می توانید در عنوان يا چکیده یا متن و... مقالات 
جستجو کنید یا محدوده را به موضوع پا دسته خاصی 
محدود کنید تا نتایج بهتری به دست اید. در شکل شماره 
۵ می توانید این دسته بندی‌ها و محدوده‌ها را مشاهده 
کنن 

در بالای صفحه که محل نوشتن عبارت مورد نظرتان 
است چهار قسمت دیده می‌شود. اولین محل برای شما 
که با «عنوان تمام این کلمات» برچسب خورده به شما این 
امکان را می دهد که چنذ کلمه بنویسید. سایت مقاله‌ای را 
برای شما می یابد که تمام این کلمات به نحوی در آن باشد 


تام کاربرک رمز عبور ورود | عضویت | بازیابی رمز عبور 


مقالات | نشریات بدیدآوران 


صادقی رشاد.علی اکبر 83 


آمار مقالات: (16 عنوان) | دین 3 


+ ی دین و دمکراسی 
نویستده: صادقی رشادءعلی اکیر 
نویه فقه و اصول * مبلغات * مردلد 1380 - شماره 19 
(17 صفحه - از 60 تا 075 


2 چم حجت الاسلام والمسلمین علی اکیر صادقی رشاد: قرهنگ پژوهی نامنتهی به مهندسی فرهنگ؛ قاقد مطلوبیت ذاتی است 
سختران: صادقی رشاد؛علی اکیر 
نشویه: فرهنگ و هنر » مهندسی فرهنگی » بهمن و اسقند 1385 - شماره 6 و7 
2 صفحه - از 18 تا 19) 


3 ی تساهل و تسامج 
فج مصاحبه شوندگان: بهشتی»سید علی رضا - بور جوادی,نصراللّه - توسلی:غلامعیاس - جنتی؛علی - صادقی رشاد.علی اکیر - نقیب زاده,احمد - 
داوری اردکانی؛رضا 
نشسریه: علوم فسانی » نامه فرهنگ * زمستان 1376 - شماره 28 
32 صفحه - از 22 تا 53) 


٩‏ _ یی نسبت دین و هنر 
(عملگر (۸(۷1). در کادر دوم هر عبارتی بنویسید عین آن را برای اختصاصی کردن نتایج قرار داده است. مثلاً بعد از 
جستجو می کند با همان ترتیب و ترکیب. در کادر سوم هر جستجو در مقالات با عبارت اقتصاد ایران» شما ۳۳۶ 
کلمه‌ای که بنویسید اگر مقاله ای یکی از آنها را داشته باشد عنوان مقاله دارید ولی با کلیک بر گزينةٌ فارسی (زبان) 
پیدا خواهد شد (عملگر *01). در کادر چهارمی هم مقالاتی در سمت راست. تعداد نتایج به ۳۳:۷۲ می رسد و با 
را پیدا می کند که آن کلمه در آن نباشد (عملگر 0۷001 به فشردن علمی-پژوهشی (رتبهٌ علمی) تعداد نتایج به 


طور مثال در شکل ۵ نتبجة جستجوی مورد نظر این است ۲ می رسد. 

که مقاله‌هایی را می آورد که در آنها هر دو «دین» و «تجدد» استفاده از پایگاه مجلات نور بسیار آسان و پرثمر است 

حتما باشد و یکی از کلمات «اسلام» و «امروز» در آن باشد و نشریات ارزشمندی در آن وجود دارد که بر اهل علم 

و کلمة «زمان» در آن نباشد. و آشنایان با مجلات تخصصی پوشیده نیست. هدف از 
نکتة دیگر در جستجو, گزيند بهبود نتایج در ستون این مقاله بیشتر از آموزش, معرفی و مطرح کردن نام 

سمت راست است. شما بعد از هر جستجویی این پایگاه بود. 


گزینه را در سمت راست می بینید که گزینه هایی را 


1 ۰ 
تام کاربری رمز عبور | ورود | عضویت | بازیایی رمز عبور 


ات دی [ر عیشت 


تمام این کلمات دین تجدد 
عین این کلمه يا عبارت 


یکی از اين کلمات اسلام امروز 


ین کلمت ..."رما 


3 علمی>ژوهشی 6 علمی-ترویجی (6 ساير تشریات 
موضوعات: |۲۷ همه موارد 
قرآن و حدیث فقه و امول قلسقه, کلام و عرقان حقوق 
تاریخ جغراقیا اقتصاد زیات و ادبیات 
] مدیریت [ علوم سیاسی [] روان‌شتاسی و علوم تربیتی جامعه شتاسی و علوم اجتماعی 
| ] اطلاع رسانی و کتابداری آفرهنگ و هتر | اتربیت بدنی | ]علوم انسانی 


جایگاه مطلب: 5 همه موارد 


عنوات مقاله ۳1 چکیدة ۳1 کلیدواژه متن 
سا انتشار از تا (متال:1390) 
نوع مطلب همه موارد ۳ 


مرتب سازی میزان ارتباط ۴أتعداد نتیجه در یک صفحه 10 | 


شکل شمارهُ ۵ 


2 
۹۹ 1 
۰ 
دس 
۴ 


آشنابی با پایگاه 


2 


ت تخصصی نور 


ه 
م‌ 


ات 


م 
0 


رای تدروند سا لفات 


. موضوع مقاله جدید باشد یا لااقل زاویه‌ای جدید از یک موضوع با سابقه را بررسی نماید. 

۲ موضوعات صرفاً قهی, اصولی و رجالی یا امور مربوط به آنها باشد. 

۳ مقاله در جای دیگری به چاپ نرسیده باشد یا همزمان برای سایر مجلات ارسال نشده باشد. 

مقاله دارای سیر منطقی باشد (تبیین موضوع. واژگان کلیدی. سابقة بحث. اقوال, ادله اقوال. ادلهٌ مورد نظر محمّق و 
نتیجه گیری واضح) 

۵ مقاله باید دارای یک چکیده حداقل در ۵ سطر در اوّل مقاله شامل تبیین موضوع. ساختار و نتیجه باشد. 

1 مقاله تایپ شده باشد و فایل آن به دفتر مجله تخویل شود. 

۷ مقاله حداکثر در ۱۵صفحه ۸4 با قلم لوتوس ۱۶(در متون عربی از فونت بدر استفاده شود) و حداقل در ۲۰ سطر 


روش ارجاع به منابع در متن و بایان مقاله 


۱. آدرس‌دهی مقاله باید به روش پانوشت و با ذکر نام منبع» شمارة جلد و صفحه‌ای که مطلب مورد نظر از آن نقل شده 

برای درج ً مشخصات کتاب: نام کتاب. نام و نام خانوادگی نویسنده. ترجمه یا تصحیح یا تحقیق: نام و نام خانوادگی 
مترجم» مصحح یا محقّق, شهر محل انتشار انتشارات نوبت چاپ سال نشر. 

برای درج مشخصات نشریات: نام مقاله, نام و نام خانوادگی نویسنده نام نشریه, شماره. محل نش سازمان یا موسسه 
یا ارگان منتشر کننده. تاریخ انتشار. 


تذکرات 

. نظریات مندرج در مقالات. الزاماً بیانگر دیدگاه‌های مجله نبوده و مسئولیت آن به عهدة نویسنده آن است. 
۲. مجله در ویرایش, تلخیص, پذیرش يا رد مقالات ازاد است. 

۳ مقالات ارسالی به هیچ وجه پس فرستاده نمی‌شود. 

6 نقل مطالب مجله با ذکر مأخذ بلامانع است. 


۱ 
آری . اتسان امانتدار آفرینش خویش است و عواطٌ ببرونی‌اش عکسی است از عم درون او در لوح آینه‌سان وجود. ۷ 
طوفان کربلا طوفاناتلایی است که انسائیت را در خود گرفته و آن کرن‌های فراغت, سراب‌های غفلتی بیش نیست. ۰ (۴6 
اتسان کشتي شکسته طوفان صدفه نیست رها شده بر بهنه اقیانوس آسبان؛ 0 
انسان قلب عامْ هستی و حامل غرش الرحمن است» و اين سیاره؛ عرصة تکوین. اینجا پهنة اختیار انسان است ۷ 
و آسمان عرصذ جبروت. و امر تکوین در این میانه تقدیر می‌شود... | + 
آه از بار امانت که چه سنگین است! 
عام همه در طواف عشق است و دایردذار انن طعاف: حسن است. ب 
اینجا در کر بلا. در سرچشمه جاذبه‌اي که عام را بر محور عشق نظام داده است: 9 
شیطان اتتون در گیرودار آغرین نبرد خویش با سپاه عشق است 4 
و امروز در گربلاست که شمشیر شیطان از -بن شکست می‌خورد: 5 


از ون عاشق, خون شپید. ز 


اه یک 


۳ 


ان ی 


3 متا لت ص ‏ یرد دز 
عاشورا درس می‌دهد که جبهه‌ی داد ماش یش رت بط 
تسواناییهای‌ظاهریبسیارآسیب پذد ار 


7سا 


ِ ۳۰ 
۳ تفه الم یکن 
۳ 


ولد ِ ۱0 


